Neo-Mu c tazilismus? 



Islamic Philosophy, 
Theology and Science 

Texts and Studies 

Edited by 
H. Daiber 



VOLUME LXXI 



Neo-Mu'tazilismus? 



Intention und Kontext im modernen arabischen 
Umgang mit dem rationalistischen Erbe 
des Islam 



von 

Thomas Hildebrandt 



BRILL 



LEIDEN • BOSTON 
2007 



This book is printed on acid-free paper. 



Library of Congress Cataloging-in Publication data 

Hildebrandt, Thomas, 1968- 

Neo-Mu'tazilismus? : Intention und Kontext im modernen arabischen Umgang mit dem 
rationalistischcn Erbe ties Islam / by Thomas Hildebrandt. 

p. cm. — (Islamic philosophy, theology and science, ISSN 0169-8729 ; v. 71) 

Includes bibliographical references and index. 

ISBN-13: 978-90-04-15099-7 

ISBN- 10: 90-04-15099-4 (alk. paper) 

1. Motazilitcs. 2. Philosophy. Islamic. 3. Rationalism. I. Title. II. Series. 

BP195.M6H55 2007 
297.8'34— dc22 

2006048875 



ISSN: 0169-8729 
ISBN-13: 978 90 04 15099 7 

Copyright 2007 by Koninklijke Brill NV, Leiden, The Netherlands. 
Roninklijkc Brill NV incorporates the imprints BRILL, Hotei Publishing, 
IDC Publishers, Martinus Nijhoff Publishers and VSP 

All rights reserved. No part of this publication may be reproduced, translated, stored in 
a retrieval system, or transmitted in any form or by any means, electronic, mechanical, 
photocopying, recording or otherwise, without prior written permission from the publisher. 

Am hori/al ion to photocopy items lor internal oi personal use is granU'i 1 bv Roninklijkc Brill XV 
provided that the appropriate fees are paid directly to The Copyright Clearance Center, 
222 Rosewood Drive, Suite 910, Danvers, MA 01923, USA. 
Fees are subject to change. 



INHALTSVERZEICHNIS 



Vorwort vn 

Einleitung 1 

I. „Neo-Mu t tazilismus". Zu Geschichte und Problematik 

einer Kategorie 13 

1. Der „Neo-Mu t tazilismus" im Blick der westlichen 
Islamwissenschaft 14 

2. Der „Neo-Mu t tazilismus" im Blick moderner Muslime 58 

3. Die Problematik der Kategorie „Neo-Mu'tazilismus" 79 

II. Theologie und Erbe im modernen arabischen Diskurs ... 90 

1 . Islamisch-theologisches Denken zwischen Tradition 

und Moderne 91 

2. Erbe und Erinnerung im modernen arabischen 

Diskurs 105 

III. Die Mu'tazila aus Sicht der modernen Wissenschaft 116 

1 . Geschichte und Denken der Mu'tazila 116 

2. Das Bild der Mu'tazila in der westlichen Forschung . . 151 

IV. Die moderne arabische Beschaftigung mit der Mu'tazila 
imUberblick 162 

1. Der Beginn der modernen arabischen Mu'tazila- 
Forschung 162 

2. Der Durchbruch in der arabischen Mu'tazila- 
Forschung 170 

3. Arbeiten zur Mu'tazila seit Mitte der 80er Jahre 183 

V. Intention und Kontext im modernen arabischen Umgang 

mit der Mu'tazila 194 

1. Das liberale Lager und die Mu'tazila 194 

2. Historisch-materialistisches Denken und die Mu'tazila 245 

3. Politisch-islamisches Denken und die Mu'tazila 275 

4. Die literaturwissenschaftliche Koranexegese und die 
Mu'tazila 353 

5. Wertephilosophisches Denken und die Mu'tazila .... 418 

6. Moderne arabische Intellektuelle und ihr Verhaltnis 

zur mihna 439 

SchluB 505 

Literaturverzeichnis 523 

Index 545 



VORWORT 



Die vorliegende Arbeit wurde im Juli 2005 an der Fakultat fur Sprach- 
und Literaturwissenschaften der Universitat Bamberg als Dissertation 
verteidigt. Einige erste Uberlegungen zum Thema gehen zuriick auf 
ein von Prof. Lutz Richter-Bernburg im Wintersemester 1995/96 an 
der Universitat Leipzig gehaltenes Seminar, in dessen Rahmen auch 
der Umgang moderner arabischer Intellektueller mit der Mu'tazila 
zur Debatte stand. Konkreter wurde es im Winter 1997, als ich in 
Absprache mit Prof. Gudrun Kramer, die sich bereit erklart hatte, 
die Betreuung der vorgeschlagenen Arbeit zu ubernehmen, deren 
Ziele abzustecken begann. Ins Rollen kam das Projekt wahrend eines 
vom Deutschen Akademischen Austauschdienst (DAAD) fmanzierten 
achtmonatigen Aufenthalts 1 998 in Beirut, wo das Orient-Institut der 
Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft (DMG) und andere wis- 
senschaftlirhc Einrichhingen der Stadt meine zentralen Anlaufpunkte 
waren. Finanziell gesichert war der Fortgang der Arbeit, als ich im 
Marz 1999 mit Unterstiitzung von Prof. Kramer als Stipendiat im 
Bamberger Graduiertenkolleg „Anthropologische Grundlagen und 
Entwicklungen im Christentum und Islam" aufgenommen wurde, 
was den Wechsel der Betreuung zur Leiterin des Kollegs, Prof. 
Rotraud Wielandt, und die Ubernahme des Zweitgutachtens durch 
Prof. Kramer zur Folge hatte. 

Mein herzlicher Dank gilt all den Genannten, besonders Prof. 
Wielandt, die den Fortgang meiner Arbeit stets mit groBem Interesse 
verfolgt, die Richtung, die sie nehmen sollte, unterstiitzt und das Werk 
durch den rechten Rat zur rechten Zeit entschieden bereichert hat. 
Gedankt sei ebenfalls dem DAAD sowie der Deutschen Forschungsge- 
meinschaft (DFG), die als Tragerin des genannten Kollegs nicht nur 
fur eine groBziigige Forderung, sondern auch fur drei sehr ergiebige 
Forschungsreisen aufkam. Der Koordinatorin des Kollegs, Angela 
Parvanta, danke ich auBer fur ihre stete Sorge um das Wohlergehen 
der Kollegiaten dafur, daB sie im rechten Moment fur Nachwuchs 
gesorgt und damit mir die Moglichkeit verschafft hat, als ihr Nach- 
folger die Untersuchung iiber das Auslaufen des Stipendiums hinaus 
zu einem glucklichen Ende zu fuhren. In diesen Dank einbezogen ist 
Andreas Drechsler, der sich nachwuchsfordernd auch mit Blick auf 
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eine Reihe fur mich sehr wichtiger Buchankaufe fur die Bamberger 
Universitatsbibliothek erwies. Im Rahmen des Kollegs geht mein 
Dank zudem an all seine Beteiligten, besonders an Prof. Michael 
Hampe und Stephen Lake. 

Wertvolle Anregungen fur meine Arbeit erhielt ich wahrend einer 
im September 1998 vom Wissenschaftskolleg zu Berlin in Beirut ver- 
anstalteten Sommerakademie zum Thema „Crisis and Memory", vor 
allem durch Prof. Tarif al-Khalidi, Prof. Jan Assmann und die dort 
ebenfalls beteiligte Prof. Kramer, denen ich alien danke. Dankbar 
bin ich auBerdem Prof. Sabine Schmidtke fur meine freundliche Auf- 
nahme in die von ihr und David Sklare geleitete „Mu t tazila Group", 
in deren Rahmen ich im Sommer 2005 einen Teil meiner Untersu- 
chung vorstellen konnte. Mein Dank gilt weiterhin Prof. Hans Daiber, 
der es mir ermoglicht hat, einen Teil dieser Studie in der „Welt des 
Islams" auszugliedern, und der die Studie selbst in die Reihe „Islamic 
Philosophy, Theology, and Science" aufgenommen hat. 

Ausgesprochen bereichert wurde meine Arbeit durch eine Reihe 
von Gesprachen mit einer groBeren Zahl arabischer Wissenschaftler 
und Intellektueller, von denen einige weiter unten an zentraler Stelle 
behandelt werden. Besonders danke ich hier aus dem Libanon Prof. 
As'ad Hairallah, Prof. Ridwan as-Sayyid, Samlh Dugaim, Mahir 
Garrax, Nadim Nu'aima, Bassam c Abd al-Hamld und Husn 'Abbud, 
aus Syrien Prof. Adil al-'Awwa, aus Agypten Prof. Hasan Hanafi, 
Prof. Nasr H am id Abu Zaid, Prof. Muhammad Ibrahim al-Fayyuml 
und Muhammad "Amara sowie aus Jordanien Amln Nayif Diyab 
und Gamal al-Hatlb. 

Im Zuge dieser Arbeit habe ich von zahlreichen Freunden und 
Bekannten Anregungen und Unterstiilzung crhallen, iiber das Wissen- 
schaftliche oft weit hinausgehend. Stellvertretend fur viele danke ich 
hier von ganzem Herzen Anna Ayse Akasoy, Abir Bassam, Daniela 
Beck, Tjorven Bellmann, Anne Eberhard, Muharram Scheich Has- 
san, Hala el-Hawari, Christian Henschke, Fares Issa, Cevat Kara, 
Jan Mochert, Samir an-Najjar, Robert Pies, Abd al-Halim Ragab, 
Sunil Sharma, Sahiron Syamsuddin, Hisham Taha, Petra Uphoff, 
Ines Weinrich und Thomas Wurtz. 

Nicht genug danken kann ich, bei weitem nicht nur diese Arbeit 
betreffend, meinem besten Deutschlehrer und grundlichsten Leser: 
meinem Vater. 
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Nicht um „hard core theology" 1 geht es in der vorliegenden Arbeit, 
sondern um den Umgang moderner arabischer, meist muslimischer 
Autoren mit einem Teil des theologischen Erbes des Islam. Der in 
der westlichen Islamwissenscliali beheimalete und auch von Muslimen 
bisweilen verwendete Begriff des ^eo-Mu'tazilismus", der auf eine 
theologisch orientierte Erneuerungsbewegung zu verweisen scheint, 
stand am Anfang eines Arbeitsprozesses, in dessen Verlauf mir Wert 
und Aussagekraft dieses Begriffs zunehmend zweifelhaft erschienen. 
Die Annahme, daB es sich beim Neo-Mu'tazilismus um so etwas 
handelt wie ein Programm, dessen klar benennbare und ideologisch 
miteinander verwandte Vertreter mit der Neubegriindung und Fort- 
entwicklung einer klassischen islamischen Schultradition beschaftigt 
sind, stellte sich im Zuge dieses Prozesses als irrig heraus. Die meist 
mit viel Respekt genannte Denkrichtung erschien mir zunehmend 
wie ein Phantom, iiber das zwar gerne berichtet wird, das aber selbst 
unauffindbar bleibt. Nicht nur waren die Autoren, die mit ihr in 
Verbindung gebracht wurden, meist keine Theologen. Auch ihre 
Ansichten entsprachen selten dem, was man sich unter einem erneu- 
erten mu'tazilitischen Denken vorzustellen geneigt ist. Dazu kam, daB 
unter diesen Autoren ein gemeinsames Selbstverstandnis als moderne 
Mu'taziliten weit weniger zu erkennen war als eine Beschaftigung 
jedes einzelnen von ihnen mit eigenen gesellschaftspolitischen, philo- 
sophischen, religiosen oder anderwartig weltanschaulichen Themen. 
Autoren, die in der Literatur als moderne Mu'taziliten gehandelt 
wurden bzw. als Trager dieses Titels in Frage kamen, standen sich 
in Zielen und Arbeitsgebieten oft alles andere als nah. Und Stellen, 
an denen sie einander in ihrem ,, mu'tazilitischen" Islamverstandnis 
nachweisbar beeinfluBt hatten, waren eher selten auszumachen. 

Der „Neo-Mu t tazilismus", zu dessen Untersuchung ich mich aufge- 
macht hatte, war also nicht zu greifen. Gab es ihn daher iiberhaupt? 
Konnte es sein, daB drei Generationen von Islamwissenschaftlern mit 
einem Begriff gearbeitet hatten, der sich bei naherem Hinsehen in 
Luft aufloste? Oder sollte der Begriff, offenbar nur zur vagen Klassi- 



Vgl. van Ess 1 99 1 -97, Bd. 4, S. xiii, unter Bezug auf einen Rezensenten. 
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fizierung moderner muslimischer Geisteshaltungen gedacht, auch nur 
in einem solch vagen Sinne zu verwenden sein, das heiBt mit dem 
impliziten Zusatz, daB man zwar einzelne Autoren zur ungefahren 
Bestimmung ilux s Slandpunkls als Nco-Mu'lazililcn bczcichnen kann, 
daB von einem bestimmten Typ des neo-mu'tazilitischen Denkens 
oder gar von einem solchen Lager auf sinnvolle Weise aber nicht 
zu reden war? Und war es dann nicht besser, den Begriff fallen zu 
lassen? Doch was ware die Konsequenz einer solchen Entscheidung 
gewesen? Mil welchcr Rerlilferligung hatte sich dann noch in einer 
einzigen Arbeit von all jenen arabischen Autoren berichten lassen, 
die sich seit dem fruhen 20. Jh. unter positiven Vorzeichen mit der 
Mu'tazila beschaftigt und teilweise gar zu einer Erneuerung ihres 
Denkens aufgerufen haben? 

Die aus dem Verdacht, meinen Untersuchungsgegenstand durch 
diese Fragen ad absurdum gefuhrt zu haben, resultierenden Zweifel 
wurden mit der Zeit abgelost von der Einsicht, daB sich in der Aus- 
einandersetzung moderner Araber mit der Mu'tazila zeigt, wie groBe 
Teile des Denkens in der modernen arabischen Welt funktionieren: 
Positionen und Uberzeugungen, die in aller Regel zeitgenossischen 
Zusammenhangen entstammen, werden durch den Riickbezug auf 
bestimmte Aspekte der eigenen Geistesgeschichte begriindet und 
legitimiert. Der moderne arabische Diskurs ist insofern ein Gedacht- 
nisdiskurs par excellence. Vom „Erbe" und seinem Verstandnis ist 
in ihm unablassig die Rede, und dieser Diskurs iiber das Erbe ist 
nicht nur ein Gebiet, auf dem sich die verschiedenen Betrachtungs- 
weisen der eigenen Vergangenheit gegenuberstehen, sondern auch 
eines, auf dem die unterschiedlichen aus der Gegenwart resultie- 
renden Geisteshaltungen und die unterschiedlichen Vorstellungen 
iiber die zukiinftige gesellschaftliche Entwicklung kollidieren. Jeder 
Rezeptionsakt, so Jan Assmann in seiner Studie iiber das „kulturelle 
Gedachtnis", „ist zugleich ein Bekenntnis zu einer spezifischen Wert- 
ordnung. Rezeption und Wertsetzung bedingen sich gegenseitig." 2 
Und unter Bezug auf Maurice Halbwachs, an dessen Uberlegungen 
zum „kollektiven Gedachtnis" er ankniipft, sagt Assmann: „Ver- 
gangenheit entsteht nicht von selbst, sondern ist das Ergebnis einer 
kulturellen Konstruktion und Representation; sie wird immer von 
spezifischen Motiven, Erwartungen, Hoffnungen, Zielen geleitet und 
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von den Bezugsrahmen einer Gegenwart geformt." 3 Auch in der 
arabischen Beschaftigung mit dem Erbe geht es in diesem Sinne 
nirlil inn riickw arlsgew andt um seine Beurteilung und ErschlieBung, 
sondern immer auch mit einem Blick nach vorn um den Entwurf 
eigener Weltsichten und, damit einhergehend, um die Eroffnung 
neuer Denk- und Handlungsmoglichkeiten. 

Der modernen Auseinandersetzung mit der Mu'tazila kommt dabei 
eine besondere Bedeutung zu, weil sie ins Zentrum des islamischen 
Denkens zielt und und mit ihr eine umfassende Neubewertung der 
islamischen Geistesgeschichte verbunden ist. Im Bereich der Theo- 
logie ist die Mu'tazila fur modernistische Muslime heute in etwa das, 
was im Bereich der Philosophic Ibn Rusd ist: Symbol fur das von 
den hanbalitischen, as'aritischen und mystischen Kraften iiber die 
Jahrhunderte an den Rand gedrangte und verleumdete rationalistische 
Erbe des Islam, dessen Wiederaufnahme den erhofften AnschluB an 
die westlich gepragte Moderne zu ermoglichen scheint. Wahrend 
die moderne arabische Auseinandersetzung mit Ibn Rusd in einer 
Studie von Anke von Kiigelgen detailliert untersucht ist, liegt zur 
Auseinandersetzung mit der Mu'tazila keine vergleichbare Arbeit 
vor. Von Kiigelgens Werk „Averroes und die arabische Moderne: 
Ansatze zu einer Neubegriindung des Rationalismus im Islam" ist mir 
denn auch in mancher Hinsicht ein Vorbild gewesen, obwohl sich 
meine Herangehensweise mit der Zeit in eine etwas andere Richtung 
entwickeln sollte. Zwar gehe auch ich der Frage nach, warum die 
von mir behandelten Autoren auf Aspekte des arabisch-islamischen 
Erbes zuriickgreifen, welche Ideen daraus sie wie interpretieren und 
welche Funktionenen dieser Ruckgriff bei ihnen erfullt. 4 Insgesamt 
habe ich mich aber darum bemuht, die auch bei von Kiigelgen 
angesprochene Suche nach Intention und Kontext im Umgang mit 
diesem Erbe starker zu betonen und aus den vorliegenden Wer- 
ken besagter Autoren keine „idealtypischen Bilder" ihrer absoluten 
Einstellung gegeniiber einzelnen mu'tazilitischen Positionen zu syn- 
thetisieren. 5 Von einem modernen arabischen Mu'tazilismus, nach 
Art des bei von Kiigelgen konstatierten „arabischen Averroismus", 6 
wird bei mir daher nicht die Rede sein. Somit eriibrigt sich auch 



3 Ebd.,S.88. 

4 Vgl. Kiigelgen 1994, S. 16. 

5 Vgl.ebd.,S. 160. 

6 Ebd.,S.411-18. 
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die Unterteilung der Arbeit in einen „historischen Langsschnitt" 
und einen „systematischen Querschnitt", in dem die behandelten 
Interpretationen ausfiihrlich zueinander in Relation gestellt werden, 7 
da ich davon ausgehe, daB die systematische Zusammenschau dieser 
Interpretationen zu sehr den Eindruck einer zusammenhangenden 
Bewegung vermittelt, wahrend es angemessener ist, die verschiede- 
nen Redeweisen iiber die Mu'tazila in ihrer jeweiligen Eigenheit 
nebeneinander stehen zu lassen. 

Ob es mir immer gelungen ist, Intention und Kontext dieser Rede- 
weisen zu verdeutlichen, wird der Leser zu entscheiden haben. Die 
Grenzen meiner Vorgehensweise sind mir jedenfalls bewuBt. Die 
groBe Zahl von Autoren, von deren Umgang mit der Mu'tazila in 
dieser Arbeit berichtet wird, brachte es mit sich, daB der Platz, den die 
Beschaftigung mit der Schule im Schaffen jedes einzelnen von ihnen 
einnimmt, haufig ungenauer bestimmt werden muBte, als das in einer 
Einzelstudie moglich gewesen ware. Weil zu vielen der behandelten 
Autoren derartige Einzelstudien fehlen, war ich nicht selten gezwun- 
gen, ohne umfassende Einsicht in ihr Gesamtwerk aus Hinweisen 
allgemeinerer Art Schlusse auf ihren zeitgenossischen Standpunkt und 
ihre damit verbundene Intention beim Reden iiber die Mu'tazila zu 
ziehen. Weil viele der von mir herangezogenen Primarquellen zum 
ersten Mai in einer westlich-islaiiiw issciisclialtiiclicn Siiidie behandelt 
werden, ihr Inhalt beim Leser also nicht einfach vorausgesetzt werden 
kann, stand ich auBerdem vor dem in Untersuchungen dieser Art 
verbreiteten Problem, daB diese Quellen neben ihrer Analyse immer 
auch referierend vorgestellt werden mussen. Grundsatzlich habe ich 
versucht, Referat und Analyse soweit als moglich incinander greifen 
zu lassen. Wenn dennoch mancherorts das Referat tiberwiegt, ist 
das meist der Tatsache geschuldet, daB die Zusammenfassung eines 
Werkes die Intention seines Autors oft bereits soweit verdeutlicht, 
daB die gleichzeitige Analyse reine Tautologie ware. 

Neben den Details der Einzelanalysen kommt es mir vor allem 
auf die gewahlte Perspektive an. Die Frage, nach welchen Kriterien 
ich die behandelte Literatur ordnen und die Arbeit gliedern sollte, 
war nicht leicht zu beantworten. Eine rein chronologische oder von 
Autor zu Autor fortschreitende Darstellung hielt ich fur zu wenig 
problemorientiert. Die groBe Zahl der zur Mu'tazila vorliegenden 
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modernen arabischen Arbeiten nach inhaltlichen Gesichtspunkten 
zu ordnen, war aber ebenfalls nicht leicht. Zu individuell und zu 
wenig aufeinander bezogen waren die Zugangsweisen der meisten 
Autoren zu ihrem Thema. Die Uberzeugung, daB ihre Bezugnahme 
auf die Mu'tazila, so meine Grundthese, dazu dient, eigene und von 
zeitgenossischen Faktoren abhangige Positionen zu begriinden, hat 
mich dazu veranlaBt, das untersuchte Material nach moglichst aus 
diesem Material selbst hervorgehenden zeitgenossischen Kriterien zu 
ordnen. Simplifizierende und einem latenten Freund-Feind-Denken 
geschuldete Unterleilungen in Ralionalislcn unci Traditionalisten oder 
von der klassischen Situation ausgehende Unterteilungen in moderne 
As'ariten, Mu'taziliten, Philosophen usw. wollte ich vermeiden. Das 
Ergebnis ist sicher in mancher Hinsicht ein KompromiB, denn bei 
einigen der behandelten Autoren lieBe sich fragen, ob ihre Zuordnung 
zu den von mir geschilderten Problemgemeinschaften richtig und 
zwingend ist. In der Tatsache, daB ich diese Autoren nicht nach dem 
Grad ihrer Zustimmung zu dem (aus moderner Perspektive ohnehin 
meist vereinfachten und idealisierten) Denken der Mu'tazila beurteile, 
sondern ihren Umgang mit der Schule gegeniiber dem, was sie in 
ihrer eigenen Zeit fur richtig und dringend halten, als nachgeordnet 
betrachte, scheint mir jedoch der entscheidende, iiber die zum Thema 
vorliegende Sekundarliteratur hinausgehende Schritt zu liegen. In 
Kauf zu nehmen - oder positiv gewendet: als einen Erkenntnisgewinn 
zu verzeichnen - hat man bei einer solchen Vorgehensweise, daB 
sich das Thema nicht den glatten Kategorisierungen der ublichen 
Islamdarstellungen unterwerfen laBt. Denn wer, anstatt gangigen 
Wahrnehmungsmustern iiber die Traditionalisten, Fundamentalisten 
und Rationalisten des Islam zu folgen, die von den untersuchten 
Autoren selbst vertretenen Anliegen zum MaBstab nimmt, kann sich 
dazu gezwungen sehen, der in der islamwissenschaftlichen Literatur 
meines Wisscns ganzlich unbeachteten Wertephilosophie einen eige- 
nen Abschnitt zu widmen oder mit der Eroffnung eines Abschnitts 
iiber moderne Lehren aus der mihna das eigentiich gewahlte inhaltliche 
Unterteilungsprinzip fur einen Teil der Strecke aufzugeben und statt 
dessen einem thematischen zu folgen. 

Doch ich greife voraus. Vor der Beschaftigung mit den Problem- 
gemeinschaften im modernen arabischen Umgang mit der Mu'tazila 
stehen vier Kapitel, die sich mit den theoretischen, inhaltlichen, 
historischen und technischen Hintergriinden des Themas beschafti- 
gen. Dem Bild, das die vorliegende, von Islamwissenscliafdcrii wic 
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Muslimen verfaBte Sekundarliteratur von der modernen muslimischen 
Beschaftigung mit der Schule vermittelt, geht das erste Kapitel nach. 
Neben einer ersten Sammlung von Namen, Daten und Werken geht es 
hier vor allem um die Frage, aus welchen Perspektiven man sich dem 
zur Debatte stehenden Phanomen genahert hat: Nach welchen Krite- 
rien hat man muslimische Autoren als „Neo-Mu c taziliten" klassifiziert? 
Mittels welcher Kategorien hat man ihr Verhaltnis zu der Schule 
zu fassen versucht? Von welchen Parallelen zwischen dem Denken 
der Mu'tazila und dem ihrer modernen Fiirsprecher ist in der Lite- 
ratur die Rede? Wie hat man die Existenz dieser Parallelen erklart? 
Und was ist von den hier anzutreffenden Kriterien und Perspektiven 
zu halten? Obwohl zwischen islamwissenschaftlichen und muslimi- 
schen Beitragen zum Thema nicht exakt zu trennen ist, wurden bei 
der Sichtung der Sekundarliteratur diese beiden Bereiche soweit 
als moglich voneinander geschieden, da sich der Wert von auBen 
getroffener Einschatzungen meines Erachtens nicht zuletzt daran 
ablesen lark, wie weit sie mit bestehenden Innenwahrnehmungen 
korrespondieren. Nach je einem Abschnitt zur islamwissenschaft- 
lichen und muslimischen Darstellung des modernen muslimischen 
Interesses an der Mu'tazila folgt ein Abschnitt, der sich mit dem 
in diesen Darstellungen haufig verwendeten Begriff des Neo-Mu'ta- 
zilismus und ahnlichen Konzepten kritisch befaBt und Schwachen, 
Widerspruche und Probleme dieser Konzepte aufzeigt. 

Aus dieser Kritik heraus wird im zweiten Kapitel eine eigene 
Sichtweise des untersuchten Phanomens entwickelt, die weniger auf 
die sogenannte Erneuerung der Mu'tazila als auf den modernen 
Umgang mit ihrem Erbe ausgerichtet ist. In einem ersten Abschnitt 
geht es dabei zunachst um die Entwicklung des theologischen Denkens 
im Islam, um die Stellung der entsprechenden Disziplin des kalam 
im akademischen Leben der modernen arabischen Welt und um 
die Frage, welche Formen der theologischen Argumentation sich im 
arabisch-islamisc lien Diskurs der Moderne antrefFen lassen. Hier wird 
gezeigt, daB das systematische theologische Denken, das im klassischen 
islamischen Geistesleben seinen festen Platz hatte, iiber die Jahrhun- 
derte an Lebendigkeit und Bedeutung verloren und in der arabischen 
Welt auch unter den Bedingungen der Moderne nur begrenzt zu 
neuem Leben gefunden hat. Der Rekurs auf theologische Begriffe ist 
im modernen arabisch-islamischen Diskurs zwar stark verbreitet, er 
findet sich aber bei weitem nicht nur bei Autoren, die ein originar 
theologisches bzw. religioses Anliegen vertreten. Anstatt die moderne 
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arabische Beschaftigung mit der Mu'tazila also von vornherein auf 
einen religiosen Diskurs zu reduzieren, sollte sie, wie in einem zwei- 
ten Abschnitt argumentiert wird, in einem umfassenderen Sinne als 
Beschaftigung mit dem eigenen kulturellen Erbe begriffen werden. 
Dieses Erbe spielt im modernen arabischen Denken vor allem deshalb 
eine besondere Rolle, weil es einerseits seit dem ausgehenden 19. Jh. 
als Quelle einer kulturellen Renaissance wiederentdeckt wurde und 
andererseits durch den Einbruch der westlich gepragten Moderne 
in diesen Teil der Welt zu den geistigen und praktischen Aspekten 
dieser Moderne in Konkurrenz getreten ist. Das Erbe, von dessen 
Kategorien und Sichtweisen sich moderne arabische Akademiker, wie 
sie in dieser Studie im Zentrum stehen, de facto langst weit entfernt 
haben, ist als Urbild des Eigenen nicht nur ein wichtiger Gegenstand 
der Reflexion, sondern auch ein beliebtes Feld der indirekten Argu- 
mentation. Im erwahnten und unten naher zu charakterisierenden 
Gedachtnisdiskurs dient der Bezug auf das Erbe oft weniger der 
ergebnisoffenen Suche nach Losungen fur zeitgenossische Probleme 
als der Begriindung und Rechtfertigung fur bereits gefaBte eigene 
Positionen. Von den genannten Themen ausgehend endet das zweite 
Kapitel mit einer Sammlung von Leitfragen und Prinzipien, deren 
Beachtung ein besseres Verstandnis des untersuchten Phanomens 
ermoglichen soil. 

An diese methodischen Vorarbeiten schlieBen sich zwei Kapitel an, 
die weitere Grundlagen fur das darauffolgende Hauptkapitel legen. 
Im dritten werden die historische Entwicklung der Mu'tazila, die 
Grundziige ihres Denkens und ihre ErschlieBung durch die westliche 
Orientalistik beschrieben. In einem ersten Abschnitt versuche ich 
hier soweit als moglich, ein objektives Bild der Schule zu zeichnen. 
Dabei geht es nicht nur um das vor allem in den funf sogenannten 
usul der Mu'tazila zum Ausdruck kommende Denken der Schule, 
sondern auch um ihre Beteiligung an den politischen und religio- 
sen Auseinandersetzungen ihrer Zeit sowie um das Bild, das in der 
islamischen Geschichte von der Schule geherrscht hat. Da die vor- 
liegende Arbeit vor allem das moderne arabische Mu'tazila-Bild 
untersucht, bleiben diese Ausfuhrungen notgedrungen etwas an der 
Oberflache und folgen weder den erhaltenen Originaltexten noch 
den orientalistischen bzw. islamwissenschaftlichen Forschungen iiber 
dieselben im Detail. Das generelle Bild, das man sich innerhalb der 
westlichen Fachwelt seit der zweiten Halfte des 19. Jhs. von der 
Schule gemacht hat, ist aber ein wichtiges Thema des Kapitels. Die 
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Faszination der Forschung fur die zunachst als „Dissidenten" und 
„Freidenker" begriffenen Mu'taziliten sowie die im Laufe der Zeit 
an Ausgewogenheit zunehmenden Urteile iiber die Schule werden 
in einem zweiten Abschnitt behandelt. Einen Uberblick iiber die 
moderne arabische Besrliafligung mit der Mu'tazila gibt dann das 
vierte Kapitel. In ihm habe ich, soweit ich ihrer habhaft werden bzw. 
Hinweise auf sie finden konnte, alle einschlagigen arabischen Arbeit en 
verzeichnet. Neben einer Vervollstandigung der im ersten Kapitel 
zusammengetragenen Informationen dienen die drei Abschnitte dieses 
Kapitels vor allem der Gesamtschau der arabischen Bemuhungen um 
Erforschung, Wiederaneignung, Bewertung und Nutzbarmachung 
des mu'tazilitischen Erbes. Zu diesem Gebiet zahlen auch die Ent- 
deckungen lange verloren geglaubter mu'tazilitischer Handschriften 
durch arabische Wissenschaftler des 20. Jhs. und ihr Beitrag zu deren 
kritischer Edition. 

Das sich anschlieBende fiinfte Kapitel ist der langste und wich- 
tigste Teil dieser Arbeit. Hier werden die Werke jener Autoren 
naher vorgestellt und analysiert, deren Zugangsweisen zur Mu'tazila 
besonders aussagekraftig und reprasentativ erscheinen. Leitfrage des 
Kapitels ist nicht die Suche nach einem erneuerten oder wieder- 
erwachten mu'tazilitischen Denken, sondern es geht vor allem um 
die Intentionen und Kontexte im Umgang dieser Autoren mit der 
Mu'tazila, das heiBt darum, was sie aus ihr machen, warum sie das 
tun und welchen Platz die Schule in ihrem Gesamtwerk einnimmt. 
Mit Blick auf diese Fragen habe ich die betreffenden Autoren zu 
sechs Problemgemeinschaften zusammengefaBt, iiber die in sechs 
aufeinanderfolgenden Abschnitten berichtet wird. Die ersten ftinf 
folgen inhaltlichen Kriterien. So geht es im ersten Abschnitt um 
den Umgang liberaler Autoren mit der Mu'tazila, im zweiten um 
die Zugangsweisen materialistischer Autoren zu ihr, im dritten um 
das Verhaltnis politisch-islamisch orientierter Denker zu der Schule, 
im vierten um den Platz der Mu'tazila in der literaturwissenschaft- 
lichen Koranexegese und im fiinften um den Bezug auf die Schule 
als Modell durch Vertreter wertephilosophischer Denkweisen. Der 
sechste Abschnitt folgt einem thematischen Kriterium, denn in ihm 
geht es nicht um eine bestimmte Form der Positionierung gegen- 
iiber mu'tazilitischen Ideen, sondern um die im arabisch-islamischen 
Gedachtnis eng mit der Schule verknupften Ereignisse der mihna, die 
aus moderner Sicht auf unterschiedliche Weise bewertet und zur 
Formulierung zeitgenossischer Lehren benutzt werden. Gegliedert 
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sind die einzelnen Abschnitte chronologisch, das heiBt sie beginnen 
jeweils mit einem historischen AbriB iiber das behandelte denkerische 
Lager bzw. Problem und beschaftigen sich dann in der ungefahren 
Reihenfolge ihres Erscheinens mit den einschlagigen Arbeiten der 
ausgewahlten Autoren. Obwohl das Erkenntnisinteresse nicht nur 
den individuellen Zugangsweisen dieser Autoren zur Mu'tazila gilt, 
sondern immer auch auf eine Typologie der existierenden Formen 
des Umgangs mit der Schule gerichtet ist, wurde an der auf Ein- 
zelpersonen hin orientierten Form der Darstellung bis auf wenige 
Ausnahmen festgehalten. Das war nicht zuletzt auch deshalb notwen- 
dig, um die innerhalb der einzelnen Abschnitte, also innerhalb der 
einzelnen Typen der Bezugnahme auf die Mu'tazila, immer noch sehr 
unterschiedlichen Stile und Themengewichtungen zu verdeutlichen. 
Da sich Anliegen und Argument der Autoren oft in ihrer Schilderung 
der mu'tazilitischen Geschichte verbergen, war in diesem Kapitel 
manch Wiederholung nicht zu vermeiden. Weil die Zusammenfas- 
sung dessen, was ein Autor zur Mu'tazila sagt, die Vereinfachung 
seines Sprachgebrauchs erfordert, konnten nicht alle zwischen den 
Zeilen mitschwingenden Botschaften berucksichtigt werden. Ich habe 
aber versucht, stilistische Eigenheiten der Autoren samt der damit 
verbundenen Argumentationsniveaus und ideologischen Praferenzen 
soweit als moglich anschaulich zu machen. 

Es bleiben einige technische Bemerkungen. Trotz gelegentlicher 
Seitenblicke auf den Umgang mit der Mu'tazila im indisch-pakista- 
nischen und tiirkischen Raum liegt der Fokus dieser Arbeit auf der 
arabischen Welt. LieBe sich diese Einschrankung aus islamwissen- 
schaftlicher Perspektive schon unter Hinweis auf die groBe Menge 
der vorliegenden Literatur und die fehlende sprachliche Kompetenz 
des Verfassers rechlfertigen, sei hier dennoch betont, daB weniger 
der Islam als das arabische Denken iiber denselben der eigentliche 
Gegenstand der Untersuchung ist. Was die moderne arabische Lite- 
ratur zur Mu'tazila und ihrer modernen Rezeption betrifft, so habe 
ich zwar groBe Muhe darauf verwandt, sie moglichst vollstandig zu 
erfassen. Angesichts der Probleme des arabischen Bibliothekswesens 
und Buchhandels kaim ich aber kein sicheres Urteil dariiber abgeben, 
inwieweit mir das gegliickt ist. Ich nehme an, daB mir auf Seiten der 
Monographien, wenn iiberhaupt, nur sehr wenige und auf Seiten der 
wissenschaftlichen Artikel eine etwas groBere Anzahl von Arbeiten 
entgangen ist. Nach Beitragen aus der Tagespresse habe ich nicht 
systematisch gesucht, da der damit verbundene Aufwand den zu 
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erwartenden Erkenntnisgewinn weit liber stiegen hatte. Alle arabischen 
Arbeiten zum Thema, iiber deren Existenz ich zwar informiert bin, 
die ich aber nicht in Handen halten konnte, habe ich sowohl in das 
vierte Kapitel als auch in das Literaturverzeichnis aufgenommen und 
in letzterem gesondert gekennzeichnet. Der durch die Tatsache, diese 
Arbeiten nicht eingesehen zu haben, entstandene Mangel sollte nicht 
iiberschatzt werden, da sich ab einer bestimmten Phase meiner Sam- 
meltatigkeit die vorgefundenen Ziigaiigsweisen zur Mu'tazila ohnehin 
zu wiederholen begannen, was vor allem fiir die groBe Zahl der fur 
meine Fragestellung wenig ergiebigen historisch-wissenschaftlichen 
Arbeiten zum Thema gilt. Bei der Nennung von Sekundarliteratur zu 
den behandelten Autoren und Themen habe ich versucht, mich auf 
das Wesentliche zu beschranken. Um die Arbeit nicht mit Verweisen 
zu uberfrachten, wird in den FuBnoten nicht selten nur ein Teil der 
einschlagigen Literatur genannt, und es bleibt dem interessierten 
Leser tiberlassen, sich mit ihrer Hilfe und iiber andere Wege auf die 
Suche nach weiteren Beitragen zu begeben. Angaben zur Biographie 
der behandelten Autoren werden von mir in dem MaBe genannt, 
wie sie den mir zuganglichen Quellen zu entnehmen waren und sie 
mir fur das Thema relevant erschienen. 

Jede gewinnbringende Lektiire fachwissenschafdicher Arbeiten 
setzt gewisse Vorkemitnisse voraus, im vorliegenden Fall vor allem 
Kenntnisse iiber die klassischen und modernen Entwicklungen des ara- 
bisch-islamischen Denkens. Meine Entscheidung, auf die Geschichte 
und Ideen der Mu'tazila erst im dritten Kapitel einzugehen, mag 
ungewohnlich sein. Die Reihenfolge ergibt sich aber aus meiner 
Herangehensweise, die auf die kritische Auseinandersetzung mit dem 
in der Islamwissenschaft wie in den Arbeiten einiger arabischer und 
muslimischer Autoren verwendeten Begriff des ^eo-Mu'tazilismus" 
abzielt. Wer zum besseren Verstandnis der ersten beiden Kapitel ein 
Bedurfhis nach Basiswissen iiber die Schule verspiirt, sei auf die im 
dritten Kapitel genannten einfuhrenden Arbeiten, ja auf dieses Kapitel 
selbst verwiesen. Was den Terminus „Mu t tazila" angeht, so sei hier in 
aller Kiirze vermerkt, daB es sich bei ihm ursprunglich um einen mas- 
kulinen Plural fiir Personen, davon abgeleitet aber auch um eine im 
Feminin Singular stehende Gruppenbezeichnung handelt. Wahrend 
Araber daher von „den mu'tazila" und „der mu'tazila" gleicherma- 
Ben sprechen konnen, ist auf Deutsch im Plural in der Regel von 
Mu'taziliten die Rede. Der Begriff „Mu t tazilismus" ist eine deutsche 
und in anderen westlichen Sprachen parallel konstruierte Wortbil- 
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dung, der auf Arabisch am ehesten das dem Begriffzugrunde liegende 
Verbalsubstantiv ttizal entspricht. Das Adjektiv „mu t tazilitisch" hat 
zwei arabische Gegeniiber: mu' tazili und itizali. 

Zitate aus westiichen Fremdsprachen habe ich in aller Regel im 
Original belassen, Zitate aus dem Arabischen ins Deutsche iiber- 
setzt. Von einem Autor benutzte Fachbegriffc. Eigenlieilen seiner 
Formulierung und von ihm stammende Wortkreationen habe ich 
zur Verdeutlichung meist in Klammern, teilweise auch in den FuB- 
noten, in Umschrift wiedergegeben. Das dabei verwendete System 
durfte fur Fachleute unmittelbar verstandlich und fur Leser, die des 
Arabischen nicht machtig sind, belanglos sein, weshalb hier nicht 
naher darauf eingegangen sei. Puristen mogen sich daran storen, daB 
langere transskribierte Passagen nicht bis ins letzte Detail vokalisiert 
sind. In der Annaherung an die Aussprachegewohnheiten gebildeter 
Araber liegt aber eine Erleichterung, auf die es mir ankam. 



KAPITEL I 



„NEO-MUTAZILISMUS". 
ZU GESCHICHTE UND PROBLEMATIK 
EINER KATEGORIE 

Kommt das Gesprach auf die Sympathie moderner Muslime fur 
die untergegangene Theologenschule der Mu'tazila, bleiben leb- 
hafte Reaktionen haufig nicht aus. Spricht man mit Muslimen, 
entspinnen sich leicht Diskussionen iiber das richtige Glaubensver- 
standnis, die Geschichte des islamischen Denkens und die Frage 
von Abweichlertum und Toleranz im Islam. Im Westen, wo die 
Schule unter Nicht-Fachleuten weitgehend unbekannt ist, horchen 
viele Gesprachspartner auf, denn sie verbinden mit dem muslimi- 
schen Interesse an einer als rationalistisch charakterisierten Form des 
Denkens die Hoffnung auf einen weniger extremistischen, ja weni- 
ger gewaltlatigei) Islam. Islamw isscnschaftler, denen das Phanomen 
vertraut ist, denken an die alten, fur die Entwicklung des islami- 
schen Denkens grundlegenden Differenzen zwischen der Mu'tazila 
und ihren wichtigsten konservativ-traditionalistischen Gegnern, der 
Flanballya und der As'ariya, sowie an den in Beschreibungen moder- 
ner islamischer Denkweisen nicht selten verwendeten Begriff des 
„Neo-Mu < tazilismus". der ihnen ein Hinweis darauf ist, daB sich in 
den Auseinandersetzungen zwischen diesen Richtungen das Blatt 
nach Jahrhunderten der Mu'tazila-Verketzerung erneut zu wenden 
scheint. Fragt man nach, stellt man allerdings oft fest, daB viele 
Islamwissenschaftler nur iiber vage Vorstellungen dariiber verfiigen, 
was es mit dieser Denkrichtung exakt auf sich hat und wer ihre 
wichtigsten Verlreter sind. Von der Bedeutung des Themas sind 
sie in der Regel aber iiberzeugt. 

Bekannt ist der Neo-Mu'tazilismus in der Islamwissenschaft seit 
bald einem Jahrhundert. Die zu ihm vorliegenden Studien sind iiber- 
schaubar. Lange Zeit waren ein Artikel von Robert Caspar von 1957 
und einer von Detiev Khalid von 1969 die maBgeblichen Untersuchun- 
gen auf diesem Gebiet. Ihnen folgten 1972 ein wenig beachteter 
Artikel von Louis Gardet und 1997 ein Buch von Richard Martin 
und Mark Woodward. In diesen und einigen anderen Arbeiten wird 
meist mit deutlicher Anerkennung von der modernen „Erneuerung" 
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des mu'tazilitischen Denkens berichtet, und es werden Vertreter dieser 
Erneuerung mit einschlagigen Werken vorgestellt und zueinander 
in Beziehung gesetzt. Der BegrifF des Neo-Mu'tazilismus und ver- 
gleichbare Konzepte sind in diesen Untersuchungen meist auf die 
eine oder andere Weise prasent. Das erste Kapitel dieser Arbeit 
geht der Frage nach, was aus der vorliegenden Literatur iiber besag- 
tes Phanomen zu erfahren ist und wie man es in die Geschichte 
des arabisch-islamischen Denkens eingeordnet hat. Dabei liegt das 
Augenmerk zunachst mehr auf den Namen der betreffenden Autoren 
und auf ihren (behaupteten oder realen) Beziehungen zueinander als 
auf den Inhalten ihres Denkens. Dariiber hinaus geht es vor allem 
um die Frage, nach welchen Kriterien man diese Autoren als Neo- 
Mu'taziliten klassifiziert hat und was von diesen Kriterien zu halten 
ist. Das Kapitel ist in drei Abschnitte unterteilt: Das erste betrach- 
tet die von westlichen Islamwissenschaftlern und in ihrem Umfeld 
verfaBte Literatur. Das zweite behandelt die Beitrage muslimischer 
Autoren, die sich zum Thema geauBert haben. Das dritte faBt die in 
der vorgestellten Literatur erkennbaren Kriterien zur Bestimmung 
„neo-mu'tazilitischer" Denkweisen erst zusammen, um im AnschluB 
daran Schwachen und Probleme dieser Kriterien aufzuzeigen. 



1. Der „Neo-Miftazilismus" im Blick der westlichen Islamwissenschaft 

a) Friihe Verwendungen des Begriffs bei Ignaz Goldziher sowie bei Bernard 
Michel und Mustafa 'Abd ar-Raziq 

Von einer „Neo-Mu c tazila" berichtet, soweit ich das sehe, erstmals 
Ignaz Goldziher. In seiner einfluBreichen Studie „Die Richtungen 
der islamischen Koranauslegung" von 1920 vergleicht der unga- 
rische Islamforscher den in der zweiten Halfte des 19. Jhs. in Indien 
entstandenen islamischen Modernismus mit der zeitgleich zu beob- 
achtenden modernistischen Stromung in Agypten. Beide Regionen 
standen seinerzeit unter britischer Herrschaft. In Indien strebte die 
von Sayyid Ahmad Han ( 1 8 1 7- 1 898), Maulawl Cirag C AH ( 1 844- 1 895) 
und Sayyid Amir 'All (1849-1928) angefuhrte Bewegung danach, 
die lokalen Muslime durch die Neuinterpretation islamischer Glau- 
bensinhalte an das wissenschaftlich-politische Denken des Westens 
heranzufuhren. In Agypten versuchte die auf den Iraner Gamal 
ad-Din al-Afgani (1838-1897) zuruckgehende und dann vor allem 
mit den Namen Muhammad 'Abduh (1849-1905) und Muhammad 
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Rasld Rida (1865-1935) verbundene Bewegung in einer Mischung 
aus rationalistischer Reform und konservativer Apologetik, den Islam 
als Modell fur gesellschaftlichen Fortschritt und politische Unab- 
hangigkeit zu defmieren. Den indischen Modernismus, der sich in 
der Tat auch auf mu'tazilitische Vorbilder berief, nannte Goldziher 
„Neo-Mu c tazila" und stellte ihn der agyptischen Bewegung diametral 
entgegen. Einfliisse der Inder auf die Agypter hielt er fur unwahr- 
scheinlich, denn da sei „ein wesentlicher Unterschied im Geiste, 
in welchem die Reform in den beiden Lagern angestrebt wird". 
Wahrend die indischen Modernisten sich als Vertreter einer „Kultur- 
bewegung" verstanden, die aus dem Kontakt mit der europaischen 
Kultur hervorgegangen sei, berufe sich die agyptische Bewegung 
vornehmlich auf Koran und Sunna und versuche sich durch die 
Betonung des orientalisch-arabischen Charakters des Islam von Kultur 
und Lebensweise des Westens gerade abzugrenzen, weshalb der 
agyptische Modernismus ein „Kultur-Wahhabismus" sei. 1 

Problematisch an Goldzihers Darstellung ist vor allem das von ihm 
gezeichnete Verhaltnis zwischen „Neo-Mu'tazilisrnus" und Theologie. 
So beschreibt er die indischen Modernisten nicht nur als moderne 
Mutaziliten, sondern auch als Denker, die mit Theologie wenig zu tun 
hatten: „Die theologischen Gesichtspunkte sind ihnen Nebensache, 
mit der sie sich bequem abfmden und die sie in leichtgeschurzter, 
wenig skrupuloser Weise behandeln." Dagegen stiinden die Agypter 
ganz „im Zeichen der Theologie", denn sie wendeten sich ausgehend 
von theologischen Erwagungen, das heiBe unabhangig von jeder 
fremden Beeinflussung, gegen zeilgenossisclie MiBstande, und das 
„nicht so sehr aus dem Grunde, dass sie kulturfeindlich sind und in 
unsere Zeit nicht passen, als vielmehr, weil sie islamfeiiidlirh scicn und 
dem Sinne des Korans und der authentischen Tradition zuwiderlau- 
fen". 2 Der Einschatzung Goldzihers liegt nicht nur ein merkwiirdiger 
Begriff von Theologie zugrunde, der diese mit Religion und Dogma 
gleichsetzt und vom Feld der Kultur scharf trennt, sondern es stellt 
sich auch die Frage, wie die als nicht-theologisch bzw. in theolo- 



1 Goldziher 1920, S. 320-21. Vgl. ders. 1910, S. 312-13. Der letzte Begriff 
geht auf den EinfluB Ibn Taimlyas (st. 728/1328) und Ibn Qayyim al-Gauziyas (st. 
751/1350) vor allem auf die spate „'Abduh-Schule" bzw. „Manar-Partei" zuriick; 
ders. 1920, S. 338-42. Siehe auBerdem Josef Schacht: „Muhammad 'Abduh", in: 
EI 2 , Bd. 7, 1993, S. 418-20, hier S. 419. 

2 Goldziher 1920, S. 321. 
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gischen Dingen „leichtgeschurzt" beschriebene indische Bewegung 
mit dem theologischen Begriff des Neo-Mu'tazilismus angemessen 
charakterisiert sein soil. Die Tatsache, daB Theologie durchaus ein 
zentraler Fokus der indischen Modernisten war (besonders augenfallig 
in Ahmad Hans Streben nach einem neuen kalarri), fallt in dieser 
Analyse ebenfalls unter den Tisch. 

Ungeriihrt von Goldzihers Beurteilung der Abduh-Schule als 
Mu'tazila-fern, publizierten Bernard Michel und Mustafa 'Abd ar- 
Raziq 1925 eine franzosische Version von 'Abduhs wichtigstem 
theologischem Werk, der Risdlat at-tauhid. In ihrer langen Einlei- 
tung zeichnen sie den Vordenker des agyptischen Modernismus 
als modernen Mu'taziliten 3 und schlagen ihn einer breiteren „neo- 
mu'tazilitischen" Stromung zu, der auch Sayyid Amir 'All angehore. 4 
Diese Charakterisierung beruht allerdings nicht auf Aussagen, die 
Abduh selbst iiber das mu'tazilitische Denken getroffen hat, sondern 
auf einer recht freien Auslegung seiner in der Tat rationalistischen, 
aber auch mehrdeutigen und interpretationsoffenen Theologie. 
Vorwiirfe der Philosophic- und Mu'tazilismus-Freundlichkeit, wie 
sie schon zu Abduhs Lebzeiten gegen ihn und seinen Lehrer al- 
Afganl erhoben wurden, mogen diese Sicht beeinfluBt haben. Wie 
ich andernorts zu zeigen versucht habe, wird die Charakterisierung 
der beiden Manner als „mu c tazilitisch" aber weder dem Textbefund 
noch ihrem Selbstverstandnis gerecht. 5 Es sei also festgehalten, daB 
Michel und 'Abd ar-Raziq einen „Neo-Mu c tazilismus" auf interpre- 
tativem Wege feststellen, daB sie also theologische Aussagen eines 
modernen Autors mit Positionen der Mu'tazila vergleichen und auf 
ihre wechselseitige Ubereinstimmung hin iiberprufen. Das ist ein 
Urteil von auBen, nicht eine von der betreffenden Person selbst 
stammende Charakterisierung des eigenen Standpunktes. 

Seine Grundlage hat dieses Urteil in Michels und Abd ar-Raziqs 
Definition neo-mu'tazilitischen Denkens. In einem AbriB iiber das 
historische Schicksal der Mu'tazila sprechen sie von einer zwei Jahr- 
hunderte wahrenden Auseinandersetzung zwischen „moutazelites et 
orthodoxes", die erst beendet worden sei, als Abu 1-Hasan al-As'ari 
(st. 324/935) die einander entgegenstehenden Lager vereint habe. Mit 



:i Mii'hel/Abdel Razik 1925. S. lxxxiv, auBerdem S. lvi-lxviii, lxxvii-lxxviii. 

4 Ebd.,S. 11, Fn. 1. 

5 Verf.2002. 
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dem normativen Begriff der „Orthodoxie" sind hier, wie so oft, die 
traditionsglaubigen und konservativen Krafte, das heiBt in unserem 
Fall die mit der Sammlung und Systematisierung der Prophetentra- 
dition beschaftigten ahl al-hadxt und das hanbalitische Lager gemeint. 
Vor dem Hintergrund des Streits zwischen diesen Kraften und der 
Mu'tazila hatte al-As'arl eine KompromiBtheologie formuliert, die 
im sunnidschen Bereich als As'ariya vorherrschend werden sollte. 
Die Mu'tazila konnte zwar noch bis ins 13. Jh. Vertreter vorweisen, 
gilt seither aber als ausgestorben. Rationalistische Trends, die es 
weiterhin gab, fuhren Michel und Abd ar-Raziq auf mu'tazilitische 
Einflusse zuriick, indem sie sagen, nach der Vereinheitlichung des 
Dogmas durch al-As'arl 

l'esprit de la mutazilah continua a exercer son influence en inspirant 
plus ou moins directement les tendances rationalistes qui n'ont jamais 
cesse de se manifester; et cela jusqu'a nos jours, car on peut qualifier 
de neo-moutazelites les hommes qui essaient actuellement de donner 
a l'lslam une vie nouvelle, en faisant appel a une saine critique contre 
les exaggerations d'un traditionalisme aveugle, en essayant de degager 
ses principes fondamentaux et a le concilier avec les exigences de la 
vie et de la science modernes. 6 

Diese Definition ist so interessant wie problematisch. Interessant ist 
sie wegen des idealistischen Untertons, mit dem die Existenz einer 
ungebrochenen Traditionslinie des islamischen Rationalismus „bis 
auf den heutigen Tag" postuliert wird. Als Trager dieser Tradition 
gilt ein Element, das uns im folgenden noch ofter begegnen wird: 
der sogenannte „Geist der Mu'tazila", also weniger eine klar greif- 
bare Angelegenheit als eine abstrakte GroBe, mit deren Hilfe nach 
dem Verschwinden der Mu'tazila ein Fortleben ihres theologischen 
Rationalismus imaginiert werden kann. Abstrakta dieser Art gehoren 
ins Reich der Deutungen, die so, aber eben auch anders ausfallen 
konnen. Wenn wir dazu bedenken, daB nicht Michel, sondern Abd 
ar-Raziq der eigentiiche Autor der an der Seite der i&a/a-Uberset- 
zung veroffentlichten Darstellung des 'Abduhschen Denkens ist, 7 
wird klar, welcher Art von Interpretation wir hier gegenuberstehen. 
Ahd ar-Raziq (1885-1947), der die Schule der Mu'tazila fur „la 
plus brillante de la theologie musulmane" 8 halt, ist selbst ein vom 



6 Michel/ AbdelRazik 1925, S. 1 1, Fn. 1. 

7 Adams 1933, S. 252-53. 

8 Michel/ AbdelRazik 1925, S. 1 1, Fn. 1. 
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mu'tazilitischen Erbe nicht wenig angetaner Muslim. So uberrascht 
es kaum, daB er die Vaterfigur des arabisch-islamischen Modernis- 
mus in ein mu'tazilitisches und damit fur ihn um so strahlenderes 
Licht riickt. Auf diese Weise gelingt es Abd ar-Raziq auch, Abduhs 
vernunftfreundliches Islamverstandnis historisch zu begriinden. Denn 
da die Mu'tazila alter ist als die As'ariya, nimmt er 'Abduh, den 
er selbst noch als Lehrer hatte erleben konnen, implizit gegen den 
Vorwurf in Schutz, den Islam durch die Einfuhrung „illegitimer 
Neuerungen" (Sing.: bid' a) zu verfalschen. 

Hauptproblem der zitierten Definition ist aber ihre erstaunlich 
allgemeine Bestimmung des „Neo-Mu t tazilismus". Da hier alle Denker 
als Neo-Mu'taziliten qualifiziert werden, die durch Kritik am blinden 
und iibertriebenen Traditionalismus dem Islam zu „neuem Leben" 
zu verhelfen suchen und ihn mit den „Erfordernissen des moder- 
nen Lebens" zu versohnen trachten, fehlt es vollig an inhaltlichen 
Gesichtspunkten, die einen zeitgenossischen Denker zu einem echten 
Mu'taziliten machen. Die Kritik am tag ltd und der Wille, das islami- 
sche Denken anhand rationaler Prinzipien zu modernisieren, reichen 
als Ausweis eines Neo-Mu'tazilismus aus. Abd ar-Raziqs vereinfa- 
chende Gleichsetzung islamischer Rationalisten mit Mu'taziliten ist als 
Befund iiber sein Mu'tazila-freundliches Denken und das Selbstbild 
des von ihm vertretenen Modernismus interessant; fur wissenschaft- 
liche Zwecke ist seine Definition wegen ihrer Allgemeinheit jedoch 
nicht zu verwenden. 

b) Die „Erneuerung des Mu'tazilismus" in der Darstellung von Robert 
Caspar 

Dieser Allgemeinheit zum Trotz konnte die nun auch fur die arabi- 
sche Welt konstatierte Neo-Mu'tazila bis dahin nur einen einzigen 
namentlich bekannten arabischen Vertreter vorweiseii: Muhammad 
Abduh. Was den als Abduhs Fortfuhrer bekannten Syrer Rasld Rida, 
betrifft, so ist bekannt, daB er dem Erbe seines Lehrers eine konser- 
vative Note aufzulegen versucht hat, weshalb er als mu'tazilitische 
GroBe nicht in Frage kam. Erst ein langer Artikel des franzosi- 
schen Orientalisten xm& pere blanc Robert Caspar von 1957 nannte 
weitere arabische Vertreter des Phanomens, hier als renouveau du 
mo ' Iti-JIisme bezeichnet, beim Namen. Der Artikel hat eine lange 
Wirkungsgeschichte, und er hat entscheidend zur Verbreitung der 
Idee der Existenz eines neo-mu'tazilitischen Lagers in der arabisch- 
islamischen Welt beigetragen. Kaum ein islamwissenschaftlicher 
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Beitrag zum modernen muslimischen Interesse fur die Schule kommt 
seither ohne den Verweis auf Caspars „very abled study" 9 aus. Die 
methodologischen Probleme des Artikels und das Schwanken der 
darin getroffenen Urteile wurden dabei kaum ausreichend reflektiert. 
DaB Caspar nur arabische Autoren behandelt, aber den Anspruch 
vertritt, ein islamisches Phanomen zu beschreiben, ist dabei noch 
das geringste Problem. Gravierender sind andere Dinge, die sich 
erst auf den zweiten Blick erschlieBen. 

Von Caspars Studie geht eine eigenartige Faszination aus, die 
vor allem von seiner eigenen Begeisterung fur seinen Gegenstand 
herruhrt. Sie spiegelt ein unter arabischen und vor allem agypti- 
schen Intellektuellen der Zeit verbreitetes Klima. In den 50er Jahren 
war im Jemen eine groBere Zahl von Handschriften aufgetaucht, an 
deren ErschlieBung vor allem Wissenschaftler aus Agypten arbeite- 
ten. Zu den spektakularsten Funden zahlte das Kitdb al-Mugni des 
spaten Mu'taziliten Abd al-Gabbar (st. 415/1025). Von der Edition 
des umfangreichen Werkes erhoffte man sich, neben Einsichten in 
die Details ihrer Argumentation, eine gewisse Rehabilitierung der 
umstrittenen Denkschule. Mit dem Mugni war auch Caspar beschaf- 
tigt, 10 und es ist nicht zu iibersehen, daB die Zusammenarbeit mit 
agyptischen Wissenschaftlern wie Georges C. Anawati (1905-1994) 
und Mahmud al-Hudairl (1906-1960) ihre Spuren in seinem Bild der 
„mu t tazilitischen Erneuerung" hinterlassen hat. Die Begeisterung der 
arabischen (und im Falle Anawatis christlichen) Intellektuellen traf 
sich hier mit einer im 19. Jh. entstandenen orientalistischen Vorliebe 
fur die Mu'tazila. So preist Caspar die Schule in hochsten Tonen 
und feiert „la vigueur de ses penseurs, l'audace de leur doctrine et 
leurs vaillants combats pour la defense de l'islam naissant contre 
les religions des peuples conquis et contre les sectes musulmanes 
aberrantes". 11 Die mu'tazililische Verleidigung des wahren Islam 
gegen innere und auBere Gegner spielt in Mu'tazila-freundlichen 
Darstellungen der islamischen Geistesgeschichte eine wichtige Rolle. 
Eine in diesem Zusammenhang gern gebrauchte Formulierung, nach 



9 Kerr 1 966, S. 105. 

10 Kommentierte Auszuge erschienen im selben Heft wie Caspars hier diskuticrtcr 
Artikel: Georges C. Anawaii/RolxTi ( :a«]>ar/Mal.imu<l ai -1 ludairi: ,.Une somme ine- 
dite de theologie mo'tazilite: lc Mo«hm du qadi Abd al-)abi)ar", MIDEO 4 (1957), S. 
281-316. 

11 Caspar 1957, S. 141. 
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der die zur Starkung der jungen Religion notige Verteidigung nach 
auBen mit den „intellektuellen Waffen ihrer Gegner" geschehen 
sei, wird von Caspar zwanglos verwendet. 12 Auch der „Geist" der 
Schule wird an mehreren Stellen bemiiht. 13 Caspar bejubelt die 
Mu'taziliten nicht nur als „chevaliers de la foi", „nos Abelard de 
1'islam" und „vrais chevaliers de la raison", sondern nimmt sie auch 
gegen ihre Gegner in Schutz, „qui deformaient avec une astuce dia- 
bolique tous les dires de nos theologiens". 14 Die Thesen al-As'aris 
halt er im Vergleich zur „superiorite intellectuelle des mo'tazilites" 
fiir „confuses et mal etablies". 15 

Fiir die von ihm ausgemachte mu'tazilitische Erneuerung bringt 
Caspar dieselbe Begeisterung auf wie fiir die mu'tazilitische Schule 
als solche. Seine Presentation der von ihm als Neo-Mu'taziliten vor- 
gestellten Autoren hat stark apologetische Ziige. Liegt das bei einem 
Orientalisten, der in der Beschaftigung mit einer fremden Religion die 
eigenen Vorlieben unverbliimt benennt, im Bereich des Gewohnten, 
uberrascht Caspar gegen Ende seines Artikels mit einem noch weiter 
gehenden Anspruch. Denn er mochte die Entwicklung des modernen 
islamischen Denkens nicht nur beschreiben, sondern offenbar auch 
bei ihr mitreden. Mit Blick auf die aufgetauchten mu'tazilitischen 
Texte entwirft er ein dreiteiliges Programm, dem seiner Meinung nach 
die Forschung - und gemeint ist hier die Forschung von Muslimen 
- folgen „miisse", wenn sie von diesen Texten profitieren wolle. Die 
ersten beiden Punkte ergeben sich noch aus den Erfordernissen einer 
auf Texten basierenden historischen Forschung, obwohl die Linie, 
die Caspar hier vorzugeben sucht, bereits weit iiber die technischen 
Ratschlage eines Philologen hinausgeht. Er fordert die Sammlung 
und kritische Edition der Texte, „pour retrouver et mettre en valeur 
le vrai visage du mo'tazilisme, si deforme par ses adversaires. Nul 
doute que ses penseurs originaux sortiraient grandis d'un examen 
impartial et pourraient eclipser certains theologiens posterieurs con- 
sidered jusqu'alors comme les plus grands." AuBerdem fordert er 
die ErschlieBung des intellektuellen Umfeldes, denn die Mu'taziliten 
„furent avant tout, on ne cesse de le repeter, des apologistes de 
1'islam, soucieux de le defendre contre ses ennemis du dedans et du 



12 Ebd.,S. 145-46, 172, 199. 

13 Ebd.,S. 142. 162. 171. 184, 189-90, 195, 198-99,201. 

14 Ebd,S. 146-47. 

15 Ebd.,S. 151. 
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dehors en utilisant les armes de l'adversaire". In Punkt drei bemiiht 
er sich dann am deutlichsten darum, auf die von Muslimen aus den 
Texten zu ziehenden Schliisse EinfluB zu nehmen: Die wichtigste 
und schwierigste Aufgabe sei das Uberdenken der groBen religiosen 
Fragen, damit Religion und Theologie mit der Entwicklung des nicht- 
religiosen Denkens Schritt halten konnten: „Peut-etre le temps est-il 
venu, apres l'epoque des luttes pour secouer le conservatisme fige, 
apres les premiers engouements pour des orientations plus extre- 
mistes, de rechercher une nouvelle synthese propre a satisfaire a la 
fois le croyant et l'homme moderne. (...) Les efforts de ces premiers 
penseurs de l'islam, certaines de leurs solutions et surtout leur esprit 
pourraient etre une invitation et un guide pour ceux qui croient 
encore a la theologie, cette science des rapports entre Dieu et les 
hommes, qui doit les mener sur les voies de la verite." 16 Caspars 
hier zum Ausdruck kommender missionarischer Ansatz und sein 
Wunsch, auf den untersuchten Gegenstand einwirken zu konnen, 
erweisen ihn nicht als unparteiischen Beobachter. 

Dennoch handelt es sich bei Caspars Artikel um eine wertvolle 
Untersuchung, deren Urteile iiber Motive, Mechanismen und Milieus 
der muslimischen Wiederentdeckung der Mu'tazila Grundlegendes 
enthalten. Sein Kontakt zu einheimischen Spezialisten ermoglichte 
Caspar zudem eine lebendige Darstellung der Auswirkungen der 
erwahnten Textfunde auf die agyptische intellektuelle Szene der 50er 
Jahre. So beklagt er nicht nur, daB die as'aritische „Orthodoxie" die 
Schule seit Jahrhunderten derart verketzert habe, daB traditionell 
ausgebildete Muslime sie instinktiv ablehnen wiirden, 17 sondern er 
stellt auch fest: 

Or, depuis quelques dizaines d'annees, le sentiment general envers 
le mo'tazilisme s'est renverse presque totalement. II suffit d'evoquer 
son nom dans les milieux les plus divers pour entendre a son sujet 
des reflexions d'interet et d'estime, sans doute nuancees et non sans 
reserves, mais jamais entierement negatives et assez souvent franche- 
ment favorables. 18 

Wer sind nun die von Caspar vorgestellten Neo-Mu'taziliten? Han- 
delt es sich bei ihnen um Theologen, wie seine Zuordnung der 



16 Ebd.,S. 198-99. 

17 Ebd.,S. 141. 

18 Ebd, S. 142. An anderer Stelle (S. 184) geht er weiter und schreibt: „ils 
scmblc actuellement tout naturel, et deja presque conservateur, de se reclamer du 
mo'tazilisme". 



22 



I. ZU GESGHIGHTE UND PROBLEMATIK EINER KATEGORIE 



mu'tazilitischen Erneuerung zum Bereich des religiosen Denkens 
vermuten laBt? Dies ist nur zum Teil so, denn es gibt ein deutliches 
Ubergewicht zu einem anderen, nicht-theologischen Typ. Wie bei 
seiner Konzentration auf die arabische Welt kaum anders zu erwarten, 
setzt Caspar die Anlange des Plianoiuens bei Abduh an. Goldziher 
und die von ihm beschriebene indische „Neo-Mu t tazila" bleiben 
unerwahnt, und nur al-Afganl wird ohne nahere Spezifizierung als 
Yorbilcl Alxluhs genamil. Mil Blick auf etwaige Belege fiir 'Abduhs 
Mu'tazilismus steht es dabei nicht anders als bei Michel und 'Abd 
ar-Raziq, denn Caspars Urteil stiitzt sich nicht auf Selbstaussagen 
des agyptischen Scheichs, sondern auf eine Interpretation seiner vor 
allem in der Risalat at-tauhid niedergelegten Theologie. Auf ihrer 
Basis wird Abduh als „precurseur et inspirateur" der mu'tazilitischen 
Erneuerung beschrieben. Und obwohl Caspar selbst feststellt, daB 
Abduh iiber die Bezeichnung als Neo-Mu'tazilit erstaunt, ja ent- 
setzt gewesen sein diirfte und er die traditionellen Positionen der 
As'ariya im weitesten Sinne ubernommen habe, 19 schreibt er dem 
vielseitigen Scheich einen verborgenen Mu'tazilismus zu: Zwar habe 
Abduh direkte Beziige auf die Schule vermieden, aber „le grand 
reformateur prit, consciemment ou non, ouvertement ou non, des 
positions semblables a celles des mo'tazilites, ou du moins tres proches 
d'elles". 20 Die Positionen, die Caspar hier im Sinn hat, betreffen 
das Verhaltnis von Vernunft und Moral, Naturgesetzlichkeit und 
Kausalitat, das Problem der menschlichen Taten, die Natur des 
Koran sowie die Bereiche Gottesschau und Wunder. In jedem dieser 
Punkte bemuht sich Caspar, nicht selten mit einiger Gewalt, Abduh 
als mu'tazilitisch orientiert zu erweisen 21 und ihn so als Begriinder 
des modernen mu'tazilitischen Lagers zu prasentieren. 

Doch nicht nur an seiner angeblichen Ubernahme mu'tazilitischer 
Positionen macht Caspar Abduhs Neo-Mu'tazilismus fest. Denn ein- 
mal mehr kommt hier der mu'tazilitische Geist als interpretative 
Kategorie ins Spiel. So meint Caspar, daB „plus que dans sa doc- 
trine, c'est dans son esprit meme et dans sa mission envers l'islam 
de son temps que le Maitre est le plus proche des premiers penseurs 
musulmans." Mit den „ersten muslimischen Denkern" hat Caspar 



19 Furalles:ebd.,S. 157-59. 

20 ElxL.S. 162. 

21 Vgl. Verf. 2002, S. 243-58. 
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(in Anspielung auf eine Studie von Albert Nader) die Mu'taziliten im 
Sinn, auf die die Entstehung der Theologie im Islam als systemati- 
sche Disziplin auf entscheidende Weise zuruckgeht. Worin Abduhs 
mu'tazilitischer Geist liegt, erklart Caspar in einem historischen Ver- 
gleich: Ahnlich wie im 9. Jh. sei die Zivilisation des Islam im 19. Jh. 
durch Nicht-Muslime bedroht gewesen. Zwar sei die Gefahr im ersten 
Fall von innen, also aus den Reihen der eroberten Volker, und im 
letzten von auBen, also aus dem kolonialen Europa, gekommen, aber 
im Prinzip sei ihr 'Abduh auf dieselbe Weise begegnet wie einst die 
Mu'tazila: Er habe das Denken der Fremden untersucht und daraus, 
im Dienste des Islam, die ihm wertvoll und nutzlich erscheinenden 
Elemente, also die „Waffen der Gegner", einzufuhren versucht. Es 
ist dieser Vergleich, der Caspar als Hauptbeleg fur 'Abduhs Neo- 
Mu'tazilismus dient: „A ce titre de reformateur plus qu'a tout autre, 
le Maitre du XIXe siecle nous apparait un digne heritier des premiers 
penseurs de l'islam." 22 

In seiner Darstellung des Phanomens nach 'Abduh gibt Caspar 
diese interpretative Methode auf, denn er vergleicht nun nicht mehr 
das Denken moderner Muslime mit den Positionen der klassischen 
Mu'tazila. Dabei hatten ihm zahlreiche Autoren zur Verfugung 
gestanden, die sich als Abduhs geistige Erben betrachteten und damit 
als Fortfuhrer des von ihm angeregten neuen Mu'tazilismus in Frage 
gekommen waren. Rida kam aus den erwahnten Griinden zwar 
nicht in Betracht, aber es gab ja auch weniger konservative Anhan- 
ger der von al-Afgam und Abduh ins Leben gerufenen Bewegung. 
Adams nennt in seiner Studie iiber den von Abduh begriindeten 
Modernismus rund 50 Agypter - Religionsgelehrte, Wissenschaft- 
ler, Journalisten, Literaten -, deren Ansichten hier hatten analysiert 
werden konnen. 23 DaB Caspar keinen dieser Autoren als Beispiel 
fur die mu'tazilitische Erneuerung nennt, kann nicht damit zu tun 
haben, daB sich ihre Ideen nicht in eine mu'tazilitische Richtung 



22 Caspar 1957, S. 171-72. 

23 Adams 1983, S 205-68. Bchanclelt werden hier unter anderem: Hassuna 
an-Nawawi (1840-1925), Sa'd Zagluil (1859-1927), Muhammad Mustafi al-Maragi 
(1881-1945), Scheieh Tantawi Gauharl (1862-1940), Qasim Amin (1865-1908), 
Ahmad Lutfl as-Sayyid (1872-1963), Muhammad Tauflq Sidqi (1881-1920), Muham- 
mad FandWagdi (1875-195 l i, Mustafa Abd ar-Raziq (1885-1947), Mansur Fahmi 
(1886-1959), Muhammad Husain Haikal (1888-1956), 'All 'Abd ar-Raziq (1888- 
1966), Ibrahim 'Abd al-Qadir al-Mazinl (1889-1949), 'Abbas Mahmud al-'Aqqad 
(1889-1964) und Taha Husain (1889-1971). 
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hatten auslegen lassen, hatten sie zu den schulspezifischen Themen 
Vernunft und Handlungsfreiheit doch alle in dieser oder jener Form 
etwas zu sagen. Caspar wechselt hier vielmehr das zur Feststellung 
neo-mu'tazilitischen Gedankenguts verwendete Raster: Anstatt eine 
etwaige Nahe zur Mu'tazila durch Vergleich zu erschlieBen, kon- 
zentriert er sich jetzt auf solche Autoren, die sich mit der Schule als 
historischem Objekt beschaftigt haben, und das unabhangig davon, 
ob es dabei um die explizite Suche nach einer von ihr beeinfluBten 
theologischen Position geht, wie es insbesondere von Religionsgelehr- 
ten hatte erwartet werden konnen. Trotz dieser Fokusveranderung 
beschreibt Caspar die Entwicklung in linearen Kategorien. So 
spricht er von den „Etappen der mu'tazilitischen Erneuerung", 24 
und seine chronologische Darstellung erweckt den Eindruck, als sei 
der Fackelstab des wiedererwachten Mu'tazilismus von Autor zu 
Autor weitergereicht worden. Als Orte dieser Weitergabe werden 
die modernen weltlirlien BilduiigsstaUen wie die Ddr al-ulum und 
die Universitat Kairo genannt, deren sukzessive Grundungen Caspar 
auf den von Abduh angestoBenen Reformwillen zuruckfuhrt: „les 
principaux promoteurs du mo'tazilisme au XXe siecle sortiront de 
ces nouvelles institutions". 2 " 1 

Das trifft auf den nachsten vorgestellten Autor, Scheich Gamal 
ad-Din al-Qasiml (1866-1914) aus Damaskus, nicht zu. Er hatte 
eine traditionelle Ausbildung erhalten, sich danach aber einem Kreis 
liberaler Gelehrter angeschlossen, die auch Kontakt mit der Gruppe 
um Abduh unterhielten. 1903 reiste er nach Kairo, wo er mit seinem 
Begleiter Abd ar-Razzaq al-Bltar (1837-1916) von Abduh und Rida 
empfangen wurde. Der Kontakt fuhrte dazu, daB eine von al-Qasiml 
verfaBte Studie mit dem Titel „Geschichte der Gahmiya und der 
Mu'tazila" 1912/13 in der von Rida, herausgegebenen Zeitschrift 
al-Manar erscheinen konnte. Die Gahmiya ist eine Vorlauferin der 
Mu'tazila, unterscheidet sich von ihr aber in mehreren Punkten. 
Wegen fehlenden Detailwissens hatte man beide oft in einen Topf 
geworfen, und an ihnen haftete seit Jahrhunderten dasselbe nega- 
tive Image. Al-Qasiml versucht in seinem Text, Geschichte und 
Denken beider Schulen soweit als moglich zu rekonstruieren, und 
obwohl er dabei erklartermaBen Unparteilichkeit anstrebt, spricht 



24 Caspar 1 957, S. 157. 

25 Ebd.,S. 173-74. 
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Caspar von einem wichtigen, wiewohl zaghaften Schritt: Al-Qasimi, 
dem es seinerzeit noch nicht moglich gewesen sei, sich offen als 
Sympathisant der Mu'tazila zu bekennen, habe ihrer umfassenden 
Neubewertung im Rahmen einer toleranteren „Orthodoxie" den 
Weg bereiten wollen. 26 

Beschreibt Caspar hier einen weiteren Religionsgelehrten als Prot- 
agonisten der mu'tazilitischen Erneuerung, stiitzt er sich dabei einzig 
auf einen von ihm verfaBten Text mit historisch-wissenschaftlichem 
Anspruch. Theologische Arbeiten al-Qasimis, wie sie ebenfalls vor- 
lagen, vor allem seiu Kilfib Dalfi'il al-latihid von 1908, werden nicht 
untersucht, obwohl sie wichtige Aufschlusse dariiber hatten geben 
konnen, wieweit sich al-Qasimis Interesse an der Mu'tazila in theo- 
logische Positionen im Sinne der Schule niedergeschlagen hat. DaB 
sich al-Qasimi, von dem man heute weiB, daB er der Vernunft 
deutiich weniger zutraute als Abduh, in einer anderen Umwelt als 
Befurworter der Mu'tazila zu erkennen gegeben hatte, ist ja kei- 
neswegs zwingend. Auch geht Caspar etwas zu selbstverstandlich 
davon aus, daB al-Qasimis Interesse am Thema erst durch den 
EinfluB 'Abduhs geweckt wurde. Es diirfte der um die Wende zum 
20. Jh. in intellektuellen Kreisen des arabischen Ostens verbreite- 
ten Grundstimmung wohl besser entsprechen, wenn man, anstatt in 
Kategorien linearer Beeinflussung zu sprechen, mit Albert Hourani 
annimmt, daB rationalislisc li-rclormcrische Ideen seinerzeit schlicht 
in der Luft lagen. 27 Im iibrigen hatte, wie wir noch sehen werden, 
auch der syrische Scheich Tahir al-Gaza'irl (1851-1920), mit dem 
al-Qasimi weit enger in Kontakt stand als mit Abduh, Interesse an 
der Mu'tazila gezeigt. 

Mit al-Qasimi wendet sich Caspar endgiiltig von den Religionsge- 
lehrten ab und modernen wissenschaftlichen Autoren zu. Zuvor stellt 
er zwei Texte vor, deren Erscheinen die Mu'tazila-Forschung auf 
eine neue Grundlage gestellt hatte. 1925 war von dem schwedischen 
Orientalisten Henrik Samuel Nyberg aus der einzigen erhaltenen 
Handschrift in Kairo das Kilfib al-lnlisfir wa-r-radd 'aid Ibn ar-Rdwandi 
l-mulhid des Mu'taziliten al-Hayyat (st. 300/913) zum Druck gebracht 
worden, womit zum ersten Mai ein langerer Text einer der groBen 
Figuren des klassischen Mu'lazilismus zur Untersuchung bereitstand. 



26 Ebd.,S. 174-76. 

27 Hourani 1962, S. 222. 
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Das sich aus der vielbeachteten Edition ergebende Wissen war durch 
die 1929/30 von dem Deutschen Hellmut Ritter veroffentlichte 
Doxographie al-As'aris, sein Maqdldt al-isldmij/in wa-htilaf al-iuii.uillTn. 
noch erweitert worden. Der Griinder der sunnitischen KompromiB- 
linie zwischen der Mu'tazila und ihren konservativen Gegnern hatte 
selbst bei mu'tazilitischen Lehrern gelernt, so daB er deren Denken 
hier mit beachtlicher Genauigkeit und Neulralitat darslcllcn konnlc. 
Beide Texte trugen zu der von Caspar als rehabilitation definitive 
du mo'tazilisme" bezeichneten weiteren Entwicklung entscheidend 
bei. 28 

Zum Durchbruch sei es hier durch den Agypter Ahmad Amln 
(1886-1954) gekommen. Als „einer der ihren" habe er iiber die not- 
wendige Glaubwiirdigkeit verfiigt, um den Muslimen ein in religioser 
wie wissenschaftlicher Hinsicht iiberzeugendes und dabei einneh- 
mendes Bild der Mu'tazila zu vermitteln. Amln, dessen Karriere von 
einer traditionellen kuttab-Schule iiber die Azhar an die Universitat 
Kairo fuhrte, hatte in seiner vielgelesenen Trilogie iiber die intel- 
lektuelle Geschichte des Islam, Fagr al-islam, Duha al-islam und £uhr 
al-islam (1929-1955), der Darstellung der Mu'tazila einen zentralen 
Platz eingeraumt. Caspar betont auch in seinem Fall den EinfluB 
Abduhs, der aber erst iiber den Umweg einiger seiner Schiller wie 
Mustafa c Abd ar-Raziq und Qasim Amln zum Tragen gekommen 
sei. Fur nicht weniger wichtig halt Caspar Amlns gute Kontakte 
zu europaischen Orientalisten, vor allem Nyberg, dessen arabisches 
Vorwort zur /wtazr-Edition in Kooperation mit Amln entstanden war. 
Wegen dieser doppelten Einfliisse beschreibt Caspar den Agypter als 
„relai entre la science d'Occident et la pensee musulmane, ou plus 
exactement (...) ame musulmane accueillant les richesses de la science 
occidentale et travaillant a les acclimater en milieu musulman". Dabei 
hebt er Amlns Streben nach Ausgewogenheit und Objektivitat hervor 
und begeistert sich fur seine Einschatzung, daB das mu'tazilitische 
tibertreiben in Vernunft und Willensfreiheit (hurnyat al-iradd) bes- 
ser sei als das Ubertreiben im Gegenteil. Der weite EinfluB solcher 
Urteile, darunter auch sein in der Trilogie geauBertes Bedauern 
iiber das Ableben der Schule, hatten Amln zum „vulgarisateur du 
mo'tazilisme" in der Moderne gemacht. 29 



28 Caspar 1 957, S. 176-78. 

29 Ebd.,S. 178-84. 
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Mit Abduh und Amln, dem „inspirateur" und dem „vulgarisateur" 
des Neo-Mu'tazilismus, hatte Caspar die „Pioniere" 30 des von ihm 
ausgemachten Phanomens gefunden. Und auf ihren EinfluB fiihrt 
er die gesamte weitere Entwicklung zuriick. Caspar wendet sich an 
dieser Stelle einer Reihe von Autoren zu, die sich in den 40er und 
50er Jahren aus zumeist wisscnsc iiaftlicher, immer aber aus histori- 
scher Perspektive mit der Mu'tazila bzw. einzelnen ihrer Vertreter 
befaBt haben. Diese „etudes mo'tazilites" sieht er als Fortsetzung 
der von 'Abduh und Amln in Gang gebrachten Bewegung. Es han- 
delt sich um eine an der Universitat Kairo verfaBte Magisterarbeit 
von Muhammad Abu Rlda iiber an-Nazzam (st. nach 220/835), 
eine Untersuchung des Azhariten All Mustafa al-Gurabl iiber Abu 
1-Hudail (st. nach 226/840), eine von Zuhdi Gaxallah an der Ame- 
rican University of Beirut verfaBte Dissertation iiber die Schule, 
eine von dem agyptischen Christen Albert Nasri Nader an der Sor- 
bonne verfaBte Dissertation iiber das „philosophische System" der 
Mu'tazila und eine von dem Tunesi.r Mahgiib Bin Mllad geleitete 
Radioserie, in der auch die Bedeutung des mu'tazilitischen Erbes 
diskutiert wurde. 31 Jeden dieser Autoren behandelt Caspar in einigen 
Absatzen und verteilt Lob und Tadel, wie er es fur notig halt. Dem 
Problem, daB diese „nouveaux chercheurs" zwar in einem neuen 
Geist Studien iiber die Mu'tazila verfaBt haben, diese aber keine 
eigenen denkerischen Entwiirfe enthalten, die man als ^u'tazilitisch" 
bezeichnen konnte, stellt er sich dabei zunachst nicht. Ihm dienen 
diese Werke als Zeugen fur das moderne Interesse am Mu'tazilismus 
und die „actualite de la pensee et de l'esprit mo'tazilites en face des 
problemes de l'islam moderne". 32 Erst am SchluB des Artikels wird 
Caspar auf eine bemerkenswerte, da zu seiner vorherigen Darstellung 
im Gegensatz stehende Weise vorsichtig. Denn nun resumiert er mit 
einem Mai einschrankend, daB die Lehren der Mu'tazila, wie die der 
Philosophen, zwar einen festen Platz in der muslimischen Lehre und 
Forschung zuriickerobert hatten, daB vor zu weitreichenden Schliissen 
aber zu warnen sei. Wer bis hierher von der Existenz einer neuen 
Mu'lazila ausgegangen war, muB nun lesen: 
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On se gardera bien d'en conclure pour autant que „la majorite des 
theologiens modernes est mo taziliu ", ni meme qu'il existe un reel cou- 
rant, a fortiori une ecole, „neo-mo'tazilite". De la sympathie generale 
pour une ecole du passe a la volonte de s'en inspirer pour les problemes 
du present, voire a la formation d'un courant ou d'une nouvelle ecole 
s'en reclamant, il y a un pas, qui est certes possible a franchir mais 
qui demande a etre realise clans les faits. 33 

Einer neo-mu'tazilitischen Stromung oder Schule spricht Caspar hier 
also bis auf weiteres die Existenz ab. Und er begriindet das damit, 
daB im modernen Agypten kaum ein Denker zu finden sei, der sich 
im engeren Sinne der Mu'tazila zurechne. Die Schule erscheine 
vielmehr als Teil einer glorreichen, aber vergangenen Zeit. Dazu 
komme, daB nur ein Teil der mu'tazilitischen Positionen in der 
Gegenwart von Bedeutung sei. So lehne man die Ubertreibung und 
Intoleranz der Schule sowie ihre Bereitschaft zum Biindnis mit der 
politischen Macht bis heute entschieden ab. Und manch zentrale 
mu'tazilitische Frage wie die nach dem Verhaltnis zwischen dem 
Wesen Gottes und seinen Attributen oder die nach der Natur des 
Koran sei aus Sicht heutiger Muslime schlicht nicht von Interesse. 
Aktualitat besaBen nur jene Fragen, die mit dem Verhaltnis von 
Glauben und Vernunft zusammenhingen, also Fragen aus den Berei- 
chen Wissenschaft, Philosophie, Naturgesetzlichkeit und Kausalitat 
sowie menschliche Freiheit („liberte humaine"). Doch der groBte 
EinfluB der Mu'tazila, der aber am schwersten zu fassen sei, gehe 
auf ihren Geist zuruck: „cet esprit de recherche, d'effort pour justifier 
sa foi par la raison, esprit d'accueil envers les richesses du monde 
non-musulman pour en faire beneficier l'islam et placer les nations 
musulmanes au niveau des pays modernes". 34 

Caspar schrankt gar noch weiter ein: Im modernen islamischen 
Denken spiele die Theologie im Vergleich zur Philosophie eine nur 
untergeordnete Rolle. So erschienen „ces histoires de sifat", also die 
langen Auseinandersetzungen um die Attribute Gottes, im Gegensatz 
zu den Ideen von Philosophen wie Ibn Rusd (st. 595/ 1 198) oder Karl 
Marx aus heutiger muslimischer Perspektive eher unniitz. Wegen 
dieses Vorrangs der Philosophie setzt Caspar seine Hoffhung auf 
die muslimischen Historiker und Geschichtslehrer, die einen in der 
islamischen Welt noch zu schaffenden Neo-Mu'tazilismus („un futur 
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'neo-mo'tazilisme'") auslosen konnten. Nach Caspars fulminantem 
Anfang iiber die schrittweise Erneuerung des Mu'tazilismus, seinem 
Exkurs iiber „ceux qui croient encore a la theologie" und seiner 
methodisch anfechtbaren Zusammenschau von Texten, die weder 
einer einzigen Gattung noch einer durchgangigen Entwicklungslinie 
zuzurechnen sind, bleibt am SchluB also das bloBe Registrieren eines 
„certain renouveau du mo'tazilisme" iibrig. 35 

c) Die Etabl 1 ! / an Caspai und seine 

Verwendung bei Detlev Khdlid, Louis Gardet und Ulrich Schoen 

Obwohl Caspar eine „neo-mu t tazilitische" Denkrichtung erst fur die 
Zukunft erwartete, hatte sein Artikel entscheidenden Anteil daran, 
daB sich der Begriff des Neo-Mu'tazilismus bzw. ihm vergleichbare 
Konzepte in der Fachliteratur etablierten. So schien Johann Fuck 
der „Neomu t tazilismus" (nun auch in einem Wort) so bedeutend, 
daB er ihm 1961 in einem Uberblick iiber den sunnitischen Islam 
neben Wahhabismus und Modernismus als dritte groBe Denkrichtung 
der Moderne eine gesonderte Behandlung zukommen lieB. Zwar 
scheint Caspar gerade in diesem Fall nicht als Vorbild gedient zu 
haben, denn vorgestellt wird einzig der von ihm nicht genannte 
Sayyid Ahmad Han, 36 doch andere Autoren schlossen sich Caspars 
Sichtweise bald an. So erwahnt Albert Hourani in seiner einfluB- 
reichen Untersuchung „Arabic Thought in the Liberal Age" von 
1962 mutazilitische Einflusse auf Abduh und Bin Milad. 37 Deut- 
lich weiter geht Georges C. Anawati, der 1982 den Artikel unseres 
„chercheur perspicace" zusammenfaBt und sich dessen Urteilen zur 
Erneuerung des Mu'tazilismus im weitesten Sinne anschlieBt. 38 Auch 
in der Encyclopedia of Islam ist Caspar mit seiner „very thorough 
study" 39 an mehreren Stellen prasent. So spricht Louis Gardet von 
„the recovery of favour enjoyed today by Mu'tazilism" und stellt 



35 Ebd.,S.201. 

36 Fuck 1 96 1 , S. 44 1 -42 . Kurz wird auch 'Abduh ir 
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e ^ Hourani 1962, S. 142,372. 

38 Anawati/Borrmans/Khoury 1982, S. 54-55. 

39 AliMerad: .,Islah: The Arab' world", in: EI 2 , Bd. 4, 1978, S. 141-63, hier S. 163; 
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fest: „Mu t tazilI theses are undeniably coming back into favour". 40 
Und Daniel Gimaret, der den EI-Artikel iiber die Mu'tazila beisteu- 
erte, nennt fur ihre Wiederentdeckung durch Muslime unter Bezug 
auf Caspar die Autoren Amln und Gaxallah. Caspar fortfuhrend 
erklart er zudem: „in the present day, because it affirms the pri- 
macy of reason and free will, many Muslim thinkers continue to 
see in Mu'tazilism (sometimes to an exaggerated extent) a symbol 
of intellectual liberty and modernity". Als Beispiele nennt er den 
algerischen Autor Chikh Bouamrane und den syrischen Philosophie- 
professor Adil al-Awwa, die 1978 bzw. 1987 Arbeiten zu der Schule 
veroffentlichten. 41 In Gardets und Gimarets Bemerkungen kommt 
aber auch Distanz gegeniiber Caspars optimistischer Darstellung zum 
Ausdruck. So ist Gardet in seinen Spekulationen iiber die Zukunft 
des kalam weit vorsichtiger als Caspar. Und bei Gimaret ist nicht 
von einer Erneuerung, sondern von einer Wiederentdeckung des 
Mu'tazilismus die Rede. In Gardets Verweis auf den Symbolcharakter 
des mu'tazilitischen Denkens liegt eine weitere Abschwachung der 
Kategorie Neo-Mu'tazilismus. 

Im Riickblick erscheint Caspar nicht unschuldig daran, daB 
gewisse „erreurs d'appreciation quant a l'importance du courant 
'neo-mo'tazilite' dans la pensee musulmane", 42 vor denen er selbst 
noch gewarnt hatte, sich hier und da doch eingestellt haben. Dabei 
ist ihm von verschiedener Seite durchaus widersprochen worden. Am 
prononciertesten tat das 1969 Detlev Khalid in einem Artikel iiber 
„Some Aspects of Neo-Mu'tazilism", der aber nicht die Existenz des 
Phanomens an sich, sondern dessen von Caspar geschilderte Ent- 
wicklung bezweil'elt. Khalid geht es darum, den indischen Beitrag 
zur Erneuerung des Mu'tazilismus herauszustellen, wofiir er neben 
Caspar auch Goldziher zu kritisieren hatte. Auch Khalids Text ist 
von einem gehorigen MafS an Apologetik fur die Mu'tazila und ihre 
modernen Adepten gepragt, was ihm als muslimischem Autor freilich 
eher zuzugestehen ist als einem auBenstehenden Islamforscher. 43 So 



40 Gardet 1971, S. 1150; ders.: Jkhtiyar", in: EI 2 , Bd. 3, 1971, S. 1062-63, hier 
S. 1063. 

41 Gimaret 1993, S. 786. 

42 Caspar 1957, S. 199-200. 

43 Khalid, Sohn eines Marokkaners und einer Deutschen, wuchs in Spanien und 
Dcutsrhland auf und nahm fur einen Sommer Religionsunterricht in Sarajevo. Er 
studierte Politologie, Soziologie und Islamwissenschaft an der Universitat Bonn und 
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lobt auch er die Verteidigung des Islam durch die Mu'tazila. Ihre 
Aneignung der „weapons of the opponents", also der griechisch beein- 
fluBten rationalen Methoden judischer, christlicher, dualistischer und 
materialistischer Richtungen, habe deren „intellectual counterattack 
against the revolutionary faith of Islam" abgewehrt. 44 Wiederholt stellt 
sich Khalid auf die Seite der als heroisch gezeichneten Mu'tazila, 
so wenn er die Gegner ihrer alten wie neuen Vertreter als „Funda- 
mentalisten" abqualifiziert. 4 " 1 Abgesehen von seiner Diskussion der 
indischen Einflusse auf die arabische Welt ist Khalids Artikel von 
Interesse, weil er die Liste der dem Neo-Mu'tazilismus zugerechneten 
Autoren um einige Namen erweitert und Uberlegungen iiber die 
Antriebskrafte dieser Autoren enthalt. 

Dem bei Caspar gezeichneten Bild von der Existenz eines „neo- 
Mu'tazilism from Muhammad 'Abduh to Ahmad Amln" schlieBt 
sich Khalid prinzipiell an. In Abduhs Kontroversen mit dem fran- 
zosischen AuBenminister Gabriel Hanotaux und dem Sakularisten 
libanesisch-christlicher Herkunft Farah Antun (1874-1922) erkennt 
er jjMu'tazilite argumentation to prove that Islam is neither fatali- 
stic nor hostile to science" und bei Amln „a candid reversion to the 
Mu'tazila school of thought". 4,1 Khalid wirft Caspar jedoch vor, 
den Neo-Mu'tazilismus als ein auf die arabische Welt beschranktes 
Phanomen zu beschreiben, dessen Ursprung allein bei 'Abduh zu 
suchen sei. Lange vor ihm, in der Mitte des 18. Jhs., seien bestimmte 
mu'tazilitische Denkfiguren in Indien wieder aufgegriffen worden. 
Wenn Khalid zum Beleg dieser These dem „Inspirator" der agyp- 
tischen Bewegung den einfluBreichen indischen Gelehrten Schah 
Wall Allah aus Delhi (1703-1762) gegenuberstellt, geht er dabei nicht 
weniger interpretativ vor als Caspar im Falle 'Abduhs. Im Grunde 
schlieBt er sich der Interpretation einer ein gutes Jahrhundert nach 
Wall Allah wirkenden Generation indischer Denker an, die den, so 
Khalid, „Modernisten" Wall Allah als Vorbild fur ihr in mancher- 



an der Freien Universitat Berlin, wo er 1968 mit einer unveroffentlichten Arbeit iiber 
Ahmad Amln absi hlol.l. Spaler nannlc er sit li Khalid Dnran. arbeilele am Islamic 
Research Institute in Islamabad, am Deutschen Orient-Institut in Hamburg und an 
verschiedenen amerikanischen Universitaten. Heute ist er Herausgeber der Washing- 
toner Zeitsehrift Translslam und Politikberater in Sachen Islam und Terrorismus. 
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lei Hinsicht mu'tazililisrh inspiriertes Denken begriffen. Denn, wie 
Khalid selbst bemerkt, hatte auch Wall Allah die Mu'tazila nicht 
bzw. nur am Rande erwahnt. 47 

Als wichtigsten Vertreter des indischen Neo-Mu'tazilismus behan- 
delt Khalid den bereits von Goldziher genannten Ahmad Han: 
„ Starting with him Indian Muslim modernists loved to call themselves 
neo-Mu'tazila, and to claim resuscitation of the aims and aspirations 
of that enlightened party of Islam." 48 Auch Cirag 'All und Amir 
'All tauchen wiederholt auf Dariiber hinaus behandelt Khalid den 
indischen Gelehrten Muhammad Sibil Nu'mani (1857-1914) und den 
indischen Islam-Aktivisten 'Ubaidallah Sindhi (1872-1944). Ersterer 
hatte sich, angeregt von Ahmad Han, der Suche nach einem zeitge- 
maBen kaldm zugewandt und war mit einer Reihe von Biographien 
iiber Personlichkeiten der islamischen Geschichte hervorgetreten, 
darunter 1894 eine Vita des Mu'tazila-freundlichen 'abbasidischen 
Kalifen al-Ma'miin (reg. 813-833), den Khalid als „Mu t tazilite giant" 
bezeichnet. 49 Letzterer hatte sich die Propagierung des Denkens 
Wall Allahs zum Ziel gesetzt und sein Idol in mehreren Punkten 
als mu'tazilitisch beeinfluBt beschrieben. Am Rande nennt Khalid 
weitere Inder, die er ebenfalls mit der mu'tazilitischen Erneuerung in 
Verbindung bringt, darunter der Dichter und religios-philosophisch- 
politische Denker Muhammad Iqbal (1875-1938). Die arabische Welt 
betreffend bringt Khalid neben dem von Caspar bereits behandelten 
al-Qasiml kurz Tahir al-Gazatirl und dessen Schiller Muhammad 
Kurd 'All (1876-1953) ins Spiel, die sich Anfang des 20. Jhs. mit 
Aspekten der mu'tazilitischen Geschichte beschaftigt haben. 50 Mit 
dem Agypter Ahmad Farld ar-Rifa'T, der eine mehrbandige Darstel- 
lung der Zeit al-Ma'muns veroffentlichte, ist ein weiterer Historiker 
genannt. 51 

Khalids These zielt auf das Verhaltnis zwischen dem indischen 
und dem arabischen Neo-Mu'tazilismus. Zwar geht er nirgends 
so weit, eine umfassende Urheberschaft der Inder am Aufbliihen 
mu'tazilitischer Vorstellungen in der arabischen Welt zu behaupten, 
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48 Ebd.,S.323. 
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aber es ist bei ihm deutlich mehr von indischen Einflussen auf die 
Araber die Rede als umgekehrt. Als erstes Bindeglied nennt er al- 
Afganl. Der Anreger Abduhs hatte wiederholt in Indien geweilt und 
war dort unter anderem mit Ahmad Han in Kontakt und Ausein- 
andersetzung geraten. Fiir die Entwicklung des Neo-Mu'tazilismus 
sei al-Afganls Rolle 

of central importance. Before starting his preaching career in the 
Middle East he studied in India. It is, therefore, difficult to imagine 
that Indian neo-Mu'tazilism had no repercussions on Egypt. Even 
if we make due allow ance for die bitter dispute between al-Afghanl 
and S. Ahmad Kh an on the concept of naturalism the least we must 
say is that Indian and Egyptian neo-Mu'tazilism ran parallel. Due 
to the isolation which British imperialism enforced on „our Indian 
Mussalmans" the two branches could not meet each other during the 
initial phase, but the increasingly closer contact between Indian and 
Egyptian thinkers that followed in the wake of the progressive libera- 
tion of both territories made the trends of neo-Mu'tazilism converge 
to a considerable extent. 52 

In inhaltlicher und chronologischer Hinsicht ist dieser These schwer 
zu folgen. Denn weder laBt sich al-Afganl als mu'tazilitisch orientierter 
theologischer Denker bezeichnen noch fand seine Auseinandersetzung 
mit Ahmad Han vor seinen Reisen im Nahen Osten statt. 53 Davon, 
dab al-Afganl mu'tazilitische Anschauungen aus Indien mit nach 
Agypten brachte, ist jedenfalls nur dann sinnvoll zu sprechen, wenn 
man hierzu jede Art von Denken zahlt, das sich im weitesten Sinne 
als „mu c tazilitisch" interpretieren laBt. Sehen wir aber, von welchen 
anderen Verbindungen zwischen den indischen und den arabischen 
Modernisten Khalid berichtet. Ilia ist zunachst cine Reise von Sibll 
Nu'manl zu nennen. Er hatte 1892 den Nahen Osten besucht und 
dort Kontakte mit dem Abduh-Kreis unterhalten. Im Falle Ridas und 
Muhammad Farld Wagdls (1875-1954) blieben diese Kontakte auch 
nach Numanls Ruckkehr nach Indien bestehen. Als „indication of the 
extent of his echo in Egypt" nennt Khalid das uml'angreiche Werk 
des syrisch-libanesischen Immigranten Gurgl Zaidan (1861-1914) 
von 1902 bis 1906 tiber die Geschichte der islamischen Zivilisation 
(Tank at-tamaddun al-islami), fur das Nu'manI eine Quelle gewesen 
sei - ein Geschichtswerk also auch hier und keine Abhandlung zur 
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Theologie. Das Buch, das stark zur arabischen Verbreitung des 
Konzepts Kiillurgesdnrlilssrliivibung beitrug, sei ein weiteres Binde- 
glied zwischen den indischen und den agyptischen Neo-Mu'taziliten: 
„It served as an inspiradon for the epoch-making work of Ahmad 
Amin who frequently cites Zaydan." 54 Weder Zaidans chrisllicher 
Glaube noch die Tatsache, daB seine Form der Historiographie 
stark wesdich beeinfiuBt ist, werden hier reflektiert. 

Mit Amin erreichte der arabische Neo-Mu'tazilismus fur Khalid 
seinen Hohepunkt. Zudem sieht er in ihm denjenigen arabischen 
Autor, der sich am starksten von dem in Indien zu beobachtenden 
Aufleben mu'tazilitischer Ideen habe anregen lassen. 55 Er meint, daB 
die Einflusse indischer Neo-Mu'taziliten auf Amin ebenso stark, j a 
vielleicht starker waren als die Einflusse durch Abduh und Nyberg. 56 
In der Tat kann Khalid eine Reihe indischer Einflusse auf Amin 
nachweisen. So zeigt er, daB Amin indische Schriften gekannt und 
zitiert hat, darunter Arbeiten von Wall Allah, Amir 'All und Iqbal. Er 
war an der arabischen Ausgabe von Iqbals „Reconstruction of Reli- 
gious Thought in Islam" beteiligt, und von den Modernisten Indiens 
meinte er, daB sie noch vor den Arabern das „verlorene Bindeglied" 
zwischen der klassischen und der modernen Wissenschaft bzw. der 
islamischen und der westlichen Zivilisation wiederentdeckt hatten. 57 
Ahmad Hans und Amir 'Alls Beitrag zur modernen Reformbewe- 
gung wiirdigte Amin in dem Buch Zjiama' al-islah ft l-asr al-hadit. 
Khalid sieht den Agypter unter den Indern am meisten von Amir 'All 
beeinfiuBt, der in „The Spirit of Islam" eine die Mu'taziliten lobende 
Geschichtsdarstellung niedergelegt hat. In seinen eigenen Werken 
zur mu'tazilitischen Geschichte habe Amin die Schwachen des stark 
apologetischen Zugangs Amir Alls sogar hinter sich gelassen. Ihre 
Art des historischen Schreibens iiber die Schule setzt Khalid vom 
theologischen Neo-Mu'tazilismus Sibil Nu'manls, Ahmad Hans und 
Cirag 'Alls ab, iiber deren inhaltliches Ankniipfen an mu'tazilitische 
Denkweisen Amin durch seine fehlenden Urdu-Kenntnisse kaum 
unterrichtet gewesen sei. 58 

Spatestens hier kommt Goldziher ins Spiel. Khalid hatte ihn schon 
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zuvor fur die Trennung zwischen einer ,,neo-mu c tazilitischen Kultur- 
bewegung" in Indien und einer „theologischen, kultur-wahhabitischen 
Bewegung" in Agypten kritisiert und dabei auch sein Ubersehen des 
sich auf Urdu artikulierenden theologischen Neo-Mu'tazilismus indi- 
scher Autoren geriigt. 59 Amlns Werk ist fur Khalid nun ein weiterer 
Beleg fur die Gemeinsamkeiten der indischen und der agyptischen 
Bewegung, das heiBt fur die Schwache der von Goldziher vertrete- 
nen These. So spricht er mit Blick auf Amins Trilogie von dessen 
„advocacy of I'tizal as a cultural movement". Und er hebt hervor, 
daB Amln nicht so engstirnig und nationalistisch gewesen sei, den 
arabischen Grundcharakter des Islam zu betonen oder gar zu einer 
Riickkehr zur Zeit der vier ersten Kalifcn aulzunifeii, was Goldziher 
ja als Charakteristika des agyptischen Modernismus diagnostiziert 
hatte. Amln sei vielmehr von der Blutezeit des Islam unter den fru- 
hen Abbasiden fasziniert gewesen, also vom „age of I'tizal", dessen 
Beschreibung er sich mit besonderer Kunstfertigkeit gewidmet habe: 
„If the cultural renaissance of Egypt before his time really resembled 
what Goldziher calls Kultur- Wahhabismus Ahmad Amln had definitely 
emancipated himself from it." 60 

Nach dem Hohepunkt kommt der Abstieg, und so geht fur Khalid 
mit Amln der arabische Neo-Mu'tazilismus fast wieder zu Ende. 
Habe er als Professor noch einige der „most representative writings 
of Muslim rationalism and free-thought" veroffentlicht, darunter 
mehrere Werke des mu'tazilitisch beeinfluBten Gelehrten at-Tauhldl 
(st. 414/ 1023), 61 bedeute sein spaterer „drift into mysticism", von 
Khalid mit der folgenreichen theologie- und philosophiekritischen 
Wende al-Gazalls (st. 505/1111) verglichen, eine Krise des Neo- 
Mu'tazilismus insgesamt: „This later development signified the decline 
of neo-Mu'tazilism not only on a personal level but more or less on 
the whole". Spatere Autoren „who still devote themselves to research 
on I'tizal" zeigten 

much less personal involvement beyond the purely academic interest. 
Once freedom of thought in Muslim lands had broken the shackles of 
traditionalism I'tizal as a tool of acculturation became less attractive. 
Where secularism was instituted as official or semi-official doctrine, the 
Mu'tazilite model lost its relevance altogether, or at least to the extent 



59 Ebd., S. 324-25. Vgl. Goldziher 1920, S. 320. 

60 Khalid 1969, S. 327-28. 

61 Ebd., S. 333. 
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institutionalized secularism was challenged or not. In Muslin 
that do renounce secularism and choose to tread the m 
because poorly defined, path toward a genuine Islamic order Mu'tazilism 
w ill surely continue to serve as a source of inspiration until its solutions 
are so convincingly superseded by new ones that the old 'AbbasT writers 
become truly obsolete. Before this stage is reached neo-Mu'tazilism 
will always find a field of operation, at least in justifying freedom of 
thought. With this aspect in view we may even be allowed to say that 
the importance attached to I'tizal indicates absence of, or opposition 
to, freedom of thought in that particular Muslim society. 62 

Neo-Mu'tazilismus als Indikator fur die intellektuelle Unfreiheit einer 
Gesellschaft: Trifft das zu, miiBten die meisten „Neo-Mu t taziliten" 
heute in Landern wie Saudi-Arabien zu linden sein. Angemerkt sei 
auch, daB mit einer Hinwendung zur Mystik und einem Durchbruch 
des Sakularismus zwei vollig verschiedene Phanomene fur ein und 
dieselbe Entwicklung verantwortlich gemacht werden. Wichtiger als 
diese Details ist jedoch, daB man sich durch Khalids ausfuhrliche 
Diskussion des „Neo-Mu t tazilismus" nicht tauschen lassen darf. Es 
gibt, was die arabische Welt betrifft, auch bei ihm keine zusammen- 
hangende neo-mu'tazilitische Stromung oder Schulrichtung. Einmal 
mehr sind 'Abduh und vor allem Amln die einzigen in groBerem 
Umfang behandelten Vertreter; alle anderen erwahnten arabischen 
Autoren bleiben Beiwerk. Anders als bei Caspar wird die Entstehung 
einer derartigen Schulrichtung nun aber nicht mehr in die Zukunft 
projiziert. Bei Khalid kreist der arabische jjNeo-Mu'tazilismus" um 
Amln und nahert sich mit ihm seinem Ende. 63 



62 Ebd, S. 334. 

63 Erwahnenswert, wenn auch wenig hilfreich ist noch Khalids Theorie iiber 
die Motivationen neo-mu'tazilitischer Denker. Dieser Theorie, die fur den Neo- 
Mu'tuzilismus im ganzcn als Frklarung diriicn soli, ist il i t liczii" auf die helcrogcnen 
Gebiete ostlich der iiberwiegend sunnitischcn arabisrlicn W ell dcullich auzumi'rkfii. 
denn Khalid hiill den .\ci)-.\lu lazili^nnis fur den Versuch einer Versohnung zwischen 
Sunna und Schia. Er geht ausfuhrlich auf die historischen Verbindungen zwischen 
der Mu'tazila und der Schia ein und spricht dabei von einer „supra-sectarian 
structure" des Mu'tazilismus, die diesen fur modernistisch orientierte Muslime zu 
einem attrakth i n Intcgrationsfaktor mache. Besonders in der kontroversen Frage 
nach der Beurteilung der vier ersten Kalifen btiten sich die alten mu'tazilitist lien 
Positionen als Vorbild fur eine pragmatische Losung an, was Khalid anhand einiger 
Aussagen der Schiiten al-Afganl und Amir 'All sowie der Sunniten Ahmad Han 
und Ahmad Arnhi verdeutlicht. Ein zentraler Ronllikl bleibe aber auch mit Hilfe 
des mu'tazilitischen Rationalismus kaum ldsbar: die alte Differenz zwischen Schia 
und Harigiya iiber die Frage der rechtmaBigen Herrschaft, die Frage also, ob ein 
'alic list her Nachfahre des Propheten oder „der Beste der Muslime" die Gemeinschaft 
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Indirekte Kritik an Caspar iibte Louis Gardet. Der franzosische 
Spezialist fiir das klassische islamische Denken veroffentlichte 1972 
einen Artikel zur Signification du 'renouveau mu'tazilite' dans la 
pensee musulmane contemporaine". Die Anfiihrungszeichen um 
den Begriff der „mu c tazilitischen Erneuerung" sind Ausdruck der 
Zweifel Gardets, ob man die Bedeutung des Phanomens bis dahin 
richtig eingeschatzt hat. Der wenig beachtete Artikel argumentiert 
nuchterner als fruhere Autoren und thematisiert zum ersten Mai 
methodologische Schwachen der zum sogenannten Neo-Mutazilismus 
verfaBten Literatur. Uber die Konstruktion von EinfluBketten und 
die Vorstellung einzelner Autoren hinaus wird in einem umfassen- 
deren Sinne nach der Stellung der Mu'tazila im modernen Islam 
sowie den Bedingungen und Moglichkeiten ihrer Erneuerung gefragt. 
Gardet spielt die Bedeutung der von Caspar und anderen ausge- 
machten Entwicklung nicht herunter, denn das Wohlwollen, das die 
Schule unter zeitgenossischen musliniisrlien Inlellekluellen genieBt, 
nennt er ein wichtiges Ereignis in der Geschichte des islamischen 
Denkens. Er stellt allerdings die bis dahin viel zu wenig diskutierte 
Frage, ob und inwieweit mit der muslimischen Untersuchung der 
Mu'tazila eine Wiederaufnahme ihrer Theorien einhergeht: „s'agit-il 
d'etudes nouvelles sur le mu'tazilisme, ou d'une sorte de renouveau 
du mu'tazilisme comme tel?" 64 

Bei der Beantwortung dieser Frage kommt Gardet ohne die vorei- 
ligen SchluBfolgerungen seiner Vorganger aus, denn er trennt sauber 
zwischen den beiden bis dahin zu analog behandelten Aspekten der 
Rehabilitierung der Mu'tazila: der wissenschaftlichen ErschlieBung 
ihres Erbes und dem inhaltlichen Ankniipfen an einzelne ihrer Posi- 
tionen. Hinsichtiich des ersten Aspekts bringt Gardets Beitrag wenig 
Neues. Und es spricht fur seine Konsequenz auf diesem Gebiet, daB er 
es fiir unbedeutend halt, ob die Untersuchung der Mu'tazila nun von 
westlichen oder von muslimischen Wissenschaftlern vorangebracht 
wird. Knapp berichtet Gardet von den wichtigsten arabischen und 
einigen westlichen Studien zum Thema sowie von den wichtigsten 
Quellentexten, auf die sie sich stiitzen. Dabei fallt der Name eines 
hier noch nicht genannten arabischen Autors, des Syrers Muhammad 
'Abd al-Karlm Utman, der 1965 an der Universitat Kairo iiber die 



anfuhren solle. Khalid 1969, S. 336-41. 
64 Gardet 1972, S. 63; vgl. ebd., S. 68. 
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taklif-Theorie c Abd al-Gabbars promovierte. 65 

Wichtiger als das Interesse arabischer und westlicher Forscher an 
der historischen Mu'tazila (Gardet spricht hier von einem „renouveau 
des etudes mu'tazilites") ist dem Autor die Frage, ob und in welcher 
Form moderne Muslime inhaltiich von der Wiederentdeckung und 
fortschreitenden Rehabilitierung der Schule profitiert haben. Der 
Idee eines „Neo-Mii'lazilismus" im Sinne einer Wiederaufnahme 
mu'tazilitischer Positionen steht Gardet grundsatzlich skeptisch gegen- 
iiber, 66 und er schreibt in aller Deutiichkeit: „Non, si le mu'tazilisme 
jouit en ce moment d'un regain de faveur, c'est moins en raison de 
solutions precises par lui apportees que pour l'esprit de libre recherche 
qui l'animait." 67 Wenn auch Gardet hier von einem mu'tazilitischen 
Geist, genauer von einem Geist „freier Forschung" berichtet, von 
dem das mu'tazilitische Denken gepragt sei, so tut er das auf eine 
andere Weise als die oben diskutierten Forscher, denen dieser Geist 
allzu unmittelbar als analytische Kategorie diente. Gardets Urteil 
zielt namlich auf die Innenperspektive jener Muslime ab, die im 
mu'tazilitischen Denken einen bestimmten Geist erst entdecken und 
dann fur seine Wiederaufnahme werben. Statt muslimische Aussagen 
zur Mu'tazila zu prasentieren und von ihnen auf eine Ubernahme 
mu'tazilitischen Gedankenguts zu schlieBen, widmet sich Gardet den 
Motiven fur das Interesse an der Schule und der Frage, wo dieses 
liiniuliren mag. Dabei sieht er vor allem drei Faktoren am Werk: 
der erste allgemeiner, die beiden anderen inhaltlicher Art. 

Zunachst sieht Gardet unter Muslimen ein wachsendes BewuBtsein 
dafur, daB es in ihrer Geschichte unterschiedliche theologische und 
philosophische Schulen gegeben hat, die alle als authentisch islamisch 
verstanden werden konnen. Zwar richte sich das Interesse an der 
Mu'tazila in der Tat gegen den starren Konservatismus der As'ariya, 
doch ein einfaches Umkippen moderner islamischer Denker von 
As'ariten zu Mu'taziliten halt Gardet weder fur angebracht noch fur 



65 Ebd., S. 63-67. 'Utmans Arbeit erschien 1971. 

66 Das gilt nichtzuletztfiir den jjNeo-Mu'taziliMims" Alxluhs. Uber dessen Theo- 
rie der Moral urteilt Gardet (S. 64): „On pourrait parler ici d'un ash'arisme renove, 
aussi bien que d'un neo-mu'tazilisme. Mais peut-etre est-ce un peu la meme chose." 
Amir 'All und Ahmad Ilan .sieht er in dcullit hcr mu'la/ilitischem Licht (S. 68): „Ici, 
beaucoup plus que chez Abduh, on peut parler d'une influence mu'tazilite; a travers 
eux, cette influence ne fut sans doute pas sans atteindre le grand penseur sunnite 
qu'csl Muhammad Iqbal." 

67 Ebd., S. 68. 
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wahrscheinlich. Statt dessen erwartet er, daB das bessere Wissen um 
die Geschichte der theologisch-philosophischen Schulen des Islam 
muslimische Intellektuelle zu einer neuen Synthese fuhrt, in der die 
apologetische Tendenz des alten kalam abgeschwacht ist. Kein Neo- 
Mu'tazilismus im engen Sinne sei das Ziel einer solchen Entwicklung, 
sondern ein ,Jenseits der Mu'tazila, der As'ariya (und der falsafa)". 68 
Inhaldich halt Gardet die konsequente Betonung der Transzendenz 
und Gerechtigkeit Gottes sowie, damit zusammenhangend, der Hand- 
lungsfreiheit des Menschen fur die Punkte, die im mu'tazilitischen 
Denken heute die groBte Anziehungskraft ausiibten. Die moderne 
Herausforderung liege aber auch hier nicht in der mechanischen 
Ubernahme der durchaus mangelhaften mu'tazilitischen Theorien zur 
Freiheit des Menschen und ihrer oberflachlichen Nutzbarmachung 
gegen die nicht weniger unbefriedigenden as'aritischen Theorien 
zur gottlichen Allmacht. Aufgabe der Zeit sei vielmehr ein pra- 
zises Erfassen des Gegensatzes von gottlicher Determination und 
menschlicher Freiheit sowie der Versuch seiner Auflosung, wobei 
mu'tazilitische, alte philosophische und moderne Argumente glei- 
chermaBen eine Rolle spielen konnten. 69 Um die Inhalte geht es 
auch bei der Sympathie moderner Muslime fur die rationalistische 
Grundhaltung der Mu'tazila. Gardet warnt hier allerdings zurecht 
davor, den mu'tazilitischen Vernunftbegriff fur eine Entsprechung 
des Vernunftbegriffs des europaischen Rationalismus des 18. Jhs. 
zu halten. Zudem widerspricht er dem verbreiteten Irrtum, daB es 
sich bei der Auseinandersetzung zwischen Mu'tazila und As'arTya 
um einen Konflikt zwischen Rationalisten und Anti-Rationalisten 
gehandelt habe. Beide Gruppen hatten die Vernunft auf ihre Weise 
betont, ihr aber einen anderen Platz im Verhaltnis zur Offenbarung 
eingeraumt. Das Besondere am Rationalismus der Mu'tazila sei ihr 
weitreichendes Vertrauen in die Fahigkeiten der Vernunft, das im 
Koran Geoffenbarte selbstandig zu erkennen und mittels eigener Kri- 
terien zu rechtfertigen. Trotzdem habe sich ihr „freier Forschergeist" 
nicht gegen die geoffenbarte Wahrheit stellen konnen. Im Denken 
mu'tazilitisch beeinfluBter moderner Muslime gehe es daher nicht um 
ein volliges Ausblenden der Offenbarung zugunsten der Vernunft, 
sondern um ein neues und womoglich weitsichtigeres Abwagen des 



68 Ebd., S. 68-69. 

69 Ebd., S. 69-71. 
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Yerhallnisses zwischen beiden, wie es unter anderem der Philosoph 
al-Kindl (st. um 252/866) vorgemacht habe. 70 

Freiheit und Vernunft als Hauptmotive des wiedererwachten mus- 
limischen Interesses am mu'tazilitischen Denken: Das hatte schon 
Caspar so gesehen. Doch wahrend er trotz dieser im inhaltiichen Sinne 
weitgefaBten und somit wenig prazisen Inspirationspunkte an seiner 
These vom Entstehen einer im engeren Sinne „neo-mu t tazilidschen" 
Schule - und sei es in der Zukunft - festhalt, geht es Gardet um das 
moderne islamisch-theologische Denken allgemein. Der Vorstellung, 
daB sich zeitgenossische Muslime durch die Beschaftigung mit der 
Mu'tazila zu fertigen Positionen fiihren lassen, widerspricht er ent- 
schieden: „Le mu'tazilisme du grand age classique, meme mieux 
connu, n'apportera certes pas des solutions toutes faites." 71 Gardet 
weiB um die Position des kalam in der Moderne. In der Encyclopedia 
of Islam erklart er, daB es zu einer Entfremdung von dieser schola- 
stischen Disziplin gekommen sei, was mit ihrer starren Uberlieferung 
vorgefertigter Antworten auf Streitfragen zu tun hat, die jedem Reali- 
tatsbezug langst enthoben sind. In dem muslimischerseits anstehenden 
Projekt, diese Liicke durch eine denkerische Synthese zu schlieBen, 
komme dem ruckschauenden Uberblick iiber die klassischen Schulen 
eine wichtige Rolle zu. Ergebnis dieser Synthese konne, miisse aber 
kein kalam im alten apologetischen Sinne sein. 72 Deshalb handelt 
es sich fur Gardet bei dem von ihm diskutierten Phanomen auch 
um keine eindimensionale Riickkehr in eine strahlende, aber eben 
vergangene Zeit. Die Erneuerung des Mu'tazilismus, wenn es denn 
eine sei, spiele sich vor dem Hintergrund der Gegenwart ab, und 
es seien ihre Fragen, von der die Riickschau in eine weit zuriicklie- 
gende Zeit motiviert sei: „Le renouveau d'interet et de faveur que 
connait le mu'tazilisme dans la pensee musulmane contemporaine 
(...) se presente a l'observateur comme une ouverture sur des pro- 
blemes toujours acluels (...). mais repris pour eux-memes et dans un 
contexte renouvele." 73 

In diesem hier nur kurz angerissenen Gedanken liegt der groBte 
Wert von Gardets Artikel. Wenn er sich von der auf Einzelautoren 
schauenden Herangehensweise lost und die Situation zeitgenossischer 



70 Ebd.,S. 71-73. 

71 Ebd.,S.72. 

72 ElxL.S. 1149-50. 

73 Ebd., S. 73-74. 
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islamischer Denker insgesamt in den Blick nimmt, tragt er einer 
wichtigen Tatsache Rechnung: Aus moderner Perspektive ist die 
Mu'tazila eine Folie, aber nur eine von vielen, vor deren Hintergrund 
Antworten auf gegenwartige Fragen formuliert werden konnen. Die 
unvermeidliche Bezugnahme auf den Gesamtkomplex des geistigen 
Erbes durch moderne Muslime ist mit dem Blick auf einzelne, die 
Mu'tazila meist aus wissenschafdicher Perspektive behandelnde Auto- 
ren nicht zu erfassen. Das Bild einer sich direkt und ungebrochen 
auf die klassische Schule berufenden neo-mu'tazilitischen Stromung 
wird von Gardet also relativiert. Dennoch ist seine Herangehensweise 
problematisch, bleibt er fur den GroBteil seiner Aussagen die Belege 
doch schuldig. Da er auf die Nennung konkreter Beispiele verzichtet, 
bleiben Gardets Ausfuhrungen am Ende auBerst spekulativ. Und so 
ist nicht auszuschlieBen, daB seine Analyse mit eigenen Vorstellungen 
davon zusammenhangt, wohin sich das islamische Denken entwik- 
keln sollte. So ist das Bild einer Synthese „jenseits der Denkschulen" 
attraktiv und wohl auch zum Teil zutreffend. Ubergangen wird dabei 
aber eine Gegentendenz, die bereits zu der pessimistisclien Diagnose 
gefuhrt hat, der moderne arabische Diskurs sei in der standigen 
Wiederholung des Alten gefangen, weil es seinen Teilnehmern an 
Mut fehle, sich der Autoritat der Vergangenheit entgegenzustellen 
und frei iiber sie hinauszudenken. 74 

Aus der Welt war das Thema Neo-Mu'tazilismus nach Gar- 
dets klugen Uberlegungen nicht. So schrieb Ulrich Schoen 1976: 
„Die Wiederbelebung der mu'tazilitischen Theologie ist eines der 
wichtigsten Ereignisse im islamischen Bereich der arabischen Renais- 
sance". 75 In seiner Untersuchung „Determination und Freiheit im 
arabischen Denken heute" berichtet der evangelische Theologe 
von einer „mu c tazilitischen Renaissance", ja einer „weitverbreite- 
ten neo-mu'tazilitischen Theologie". 76 Naturlich nimmt er dabei 
Bezug auf Caspar, und so tauchen erneut Namen wie al-Afganl, 
'Abduh, Amln, Bin Milad und Nader auf. Schoen bringt als Erneue- 
rer des Mu'tazilismus aber noch weitere Autoren ins Spiel. So sei 
der Agypter Muhammad Yusuf Musa, (1899-1963), Professor fur 
islamisches Recht und Philosophic sowie Grenzganger zwischen der 



74 Vgl. Boullata 1990, S. 46-49. 

75 Schoen 1976, S. 132. 

76 Ebd.,S. 135, 123. 
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Azhar und einigen weltlichen Universitaten, „ein wichtiger Ver- 
treter des Neo-Mu'tazilismus". 77 Musa hatte sich in seinem Buch 
al-Qur'an wa-l-falsafa von 1958 ausgesprochen Mu'tazila-, allerdings 
nicht weniger Philosophie-freundlich geauBert. Der vor allem in den 
USA tatige palaslincnsisrhc LslamwisseiischalUer und Aktivist Isma'll 
RagI al-Faruql (1921-1986) betatigte sich laut Schoen ebenfalls als 
„Sprecher der Mu'taziliLen", was mit einem Artikel al-Faruqls von 
1966 begriindet wird, der die mu'tazilitische Ethik mit philosophischen 
Argumenten als Rettung vor jeder Art von (wesdichem) Werterelativis- 
mus darstellt. 78 Und auch was den im indo-pakistanischen Raum, so 
Schoen, „weitverbreiteten Neo-mu'tazilismus" betrifft, wird die Liste 
seiner Vertreter um einige Namen erweitert. So nennt Schoen als 
Fortfiihrer der von Amir 'All formulierten neo-mu'tazilitischen Kora- 
nexegese die Autoren Abu 1-Kalam Azad (1888-1958), Muhammad 
'Inayatallah Han „al-Masriqi" (1888-1963), Gulam Ahmad Parwez 
(1903-1985) und Muhammad Da'ud Rahbar (geb. 1927). Wegen 
seiner anti-deterministischen Ansichten wird selbst der pakistani- 
sche Islamist Abu l-A'la, al-Maududl (1903-1979) dieser Tendenz 
zugerechnet. 79 

Dem Thema seiner Untersuchung entsprechend, ist es fur Schoen 
„vor allem die mu'tazilitische These von der Freiheit des Menschen, 
die das moderne islamische Denken aufgriff und fur seine eigene 
Situation aktualisierte". Die Hauptmotive dafur sieht er in zwei Front- 
stellungen, die mit Brick auf den islamischen Reformismus zurecht 
haufig genannt werden: Verteidigung nach auBen und Reform nach 
innen. Es gehe hier also um die Verteidigung gegen das westliche 
Bild des „typisch islamischen" Fatalismus und die vom Westen inspi- 
rierte Reform des eigenen, von Tradition und Mystik dominierten 
religiosen Denkens, in dem die Idee der gottlichen Determination 
weit vor der Idee der Freiheit des Menschen rangiere. 80 

Schoens eigene Theorie iiber den Zusammenhang von Freiheit s- 



77 Ebd.,S. 132,Fn.30. 

78 Ebd.,S. 134. 

79 Ebd., S. 129. Azad. al-Masriql und Parwez sind Hauptgegenstand von Bal- 
joiis Work zur inmlcnu'ii nnivliiniscljcn IvinaiH-xcgpse, das sich als Weitcrfiilmuig 
von Goldzihers „Die Richtungen der islamischen Koranauslegung" versteht (Baljon 
1961, S. vii). Mit der Mu'tazila werden diese Autoren von Baljon nicht in Verbindung 
gebracht. 

80 Schoen 1976, S. 132-33. 
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und Determinationsaussagen im Islam, ja im Monotheismus generell, 
brauchte uns nicht zu interessieren, wiirde er sie nicht fur die Ana- 
lyse der mu'tazilitischen Erneuerung nutzbar machen. Von den 
kernphysikalischen Theorien Werner Heisenbergs und Niels Bohrs 
inspiriert, glaubt Schoen an eine hohere Einheit der einander auf den 
ersten Brick widersprechenden Denkwege. 81 Muslime hatten diese 
Einheit jedoch nur selten erkannt. Aus den sirh widersprechenden 
Koranstellen und den einander entgegenlautenden Denkangeboten 
(wie muhayyar am musayyar?) hatten klassische islamische Theologen 
meist das eine auf Kosten des anderen ausgewahlt und damit etwas 
getan, wovor ein Prophetenausspruch gerade warne: Sie hatten 
einen Teil des Koran mit dem anderen geschlagen. 82 Dennoch 
hatten sie die ihrer Sichtweise entgegenstehende Alternative nicht 
vollig abgelehnt. Da auch sie im Koran enthalten und somit Teil 
des islamischen Denkbestandes sei, hatten sie diese Gegenposition, 
wenn auch in abgeschwachter Form, ebenfalls unterstiitzt. Schoen 
spricht hier von einer ,,Unfahigkeit, die Wucht beider koranischer 
Aussagen freudig aufzunehmen", 83 und meint, der Koran zwinge 
seine Kommentatoren, das Anliegen der jeweiligen Gegenseite in 
die eigene Theorie zu integrieren: 

der Mu'tazilismus entwickelte eine Lehre vom „lutP', dem den men- 
schlichen Taten mehr oder weniger zuvorkommenden gottlichen 
Gnadenbeistand; die Orthodoxie bildete die Lehre vom „kasb" aus, 
der freiwilligen Aneignung der von Gott gewirkten Taten, die es dem 
Menschen ermoglicht, Belohnung oder Strafe dennoch zu „verdie- 
nen". Auch wenn die massive Gegenaussage nur in abgeschwachter 
Form in den eigenen Denkweg einbezogen und ihm untergeordnet 
wird, so scheint ihre ganze Schwere doch gefiihlt und wahrscheinlich 
auch gelebt zu werden! Sie kann nur nicht in ihrer ganzen Schwere 
gedacht werden. 84 

Trotz ihrer Kiirze gewinnt Schoens Darstellung des „Neo-Mu'ta- 
zilismus" vor diesem Hintergrund an Wert, denn sein BewuBtsein fur 
den tieferen Zusammenhang der verschiedenen islamischen Denk- 
ansatze erlaubt es ihm, auch die moderne Entwicklung als einen in 
vielerlei Hinsicht verwobenen Gesamtkomplex zu betrachten. Weder 



81 Ebd., S. 44-65. 

82 Ebd., S. 115-17, 123, 135. 

83 Ebd.,S. 135. 

84 Ebd.,S. 137. 
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spricht er von einer von der Gegenwart losgelosten Ubernahme 
alter mu'tazilitischer Ideen, noch versteht er den Neo-Mu'tazilismus 
als eine vom islamischen Konservatismus sauber abzugrenzende 
Denkrichtung: „Die Wiederentdeckung des Mu'tazilismus und ihre 
Indienstnahme fur die Erfordernisse der Gegenwart lieB (..) alte, 
totgeglaubte Gegner der Orthodoxie neu erstehen und zwang auch 
letztere zu neuen Steilungnahmen." 8::> Problematisch ist hingegen 
Schoens Konzentration auf den Komplex von Determination und 
Freiheit. Das klassische mu'tazilitische Denken hat ja noch andere 
Ideen anzubieten als die Theorie der menschlichen Wahlfreiheit, und 
es ist wohl zu kurz geschlossen, wenn Schoen alle zeitgenossichen 
Muslime, die der Idee der menschlichen Freiheit den Vorzug geben, 
dem Mu'tazilismus, und alle, die sich von der Determinationsidee 
angezogen fuhlen, der as'aritischen „Orthodoxie" zuschlagt. Es muB 
ja nicht jeder, der von Freiheit spricht, gleich die Mu'tazila im Sinn 
haben. Ein gutes Beispiel dafur ist Abduh, dem Schoen zwar eine 
gewisse Vielseitigkeit, aber auch eine eindeutig „neo-mu'tazilitische" 
Position nachsagt. Ahnlich verhalt es sich mit einer Reihe weiterer 
Denker, die Schoen dem mu'tazilitischen Lager zurechnet, weil sie 
die Freiheit des Menschen auf die eine oder andere Weise betonen, 
unter ihnen der agyptische Philosoph 'Utman Amln (1905-1978), 
der marokkanische Jurist, Unabhangigkeilskampfer und Politiker 
AMI al-FasI (1910-1974), der Lehrbuchautor Aflf Abd al-Fattah 
Tabbaxa, der reformorientierte fruhere Saih al-Azhar Mahmud Saltut 
(1893-1963) und der nicht naher vorgestellte Autor Abd al-Karlm 
al-Hatlb. An diesem Befund andert nur wenig, dafi Schoen im Falle 
al-Hatlbs auch westliche Vorbilder konstatiert, da die muslimischen 
und die westlichen Theoretiker fur ihn auf diesem Gebiet ohnehin 
„dasselbe Denkgeleise befahren". 86 

Bei diesen „Reformern des kalam" sieht Schoen denselben Media - 
nismus am Werk wie bei den klassischen Theologen: Keine, und sei 
es noch so eindeutige Aussage zur menschlichen Handlungsfreiheit 
ohne die gleichzeitige, und dann eben untergeordnete Bejahung des 
diese Freiheit einschrankenden gottlichen Ratschlusses (qadar). Nicht 
viel anders ist die Situation in der vom Autor behandelten „Theologie 



85 Ebd.,S. 138. 

86 Ebd., S. 138-44. Als eingeschrankt mu'tazilitisch orientiert deutet Schoen den 
algerischen Reformer 'Abd al-Hamld Ibn Badis (1889-1940) und den agyptischen 
Autor Abbas Mahmud al-Aqqad. 
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nach dem Ende des kalam", die durch das Wirken von theologisch oft 
wenig gebildeten Modernisten an religiosem Impetus aber verloren 
habe, was engagierte Muslim*.' liaufig enUausche: 

die konsequente Modernisierung des Islam - wie etwa in Tunesien 
— habe nicht zu seiner Erneuerung gefiihrt, sie habe keine modernen 
Theologen gezeitigt, sondern habe zu einem platten, sakularisierten, 
haufig religios verbramten Humanismus gefuhrt, der sich darin gefalle, 
nach Art der Mu'taziliten von der Freiheit des Menschen zu reden, und 
dabei deren religioses Anliegen vollig iiber Bord geworfen habe. 87 

Dennoch sieht Schoen Einzelne, die, obwohl keine echten Theo- 
logen, die Theologie „umtreibt". Dies sei der „offene Islam" einer 
„intellektuellen Elite", ja eine „sich nur an einigen Stellen durch 
Lichtsignale zu erkennen gebende Bewegung im Untergrund". Hier 
behandelt er inzwischen so bekannte Autoren wie die tunesischen 
Historiker Muhammad at-Talibl (geb. 1921) und Hisam Ga'it 
(geb. 1935), den agyptischen Publizislen Mustafa Mahmiid (geb. 
1921), den agyptischen Literaturwissenschaftler Muhammad Ahmad 
Halafallah (vor 1916-1997) und den agyptischen Philosophieprofes- 
sor Hasan Hanaft (geb. 1935), aus deren „offener Islamwerkstatt" 
Schoen berichtet. 88 In einem Abschnitt iiber einige „bekannt gewor- 
dene Aufienseiter" kommen dazu der agyptische Arzt und Roman- 
schriftsteller Muhammad Ka.mil Husain (1901-1977) und der 
libanesische Politikwissenschaftler Hasan Sa c b (192 9- 1990). 89 All 
diese Autoren zeichnet Schoen als eigenstandige Denker mit eigenen 
Herangehensweisen und Prioritaten, wodurch deudich wird, daB der 
„mu t tazilitische" Anteil ihres Denkens nur ein Aspekt unter vielen 
ist. Wenn Schoen aber zahlreiche dieser Personen mit der Mu'tazila 
in Verbindung bringt, weil sie, wie ihre klassischen Vorlaufer, „dem 
Denkweg der Freiheit die Prioritat [geben] , ohne allerdings den Weg 
der Determination aus dem Gedachtnis zu verlieren", 90 wirft das 
die Frage auf, was das fur die Beschaffenheit der „Neo-Mu c tazila" 
insgesamt bedeutet. Durch Schoens Verengung des Blicks auf die 
einseitig als „mu t tazilitisch" verstandene Position der menschlichen 
Freiheit werden ja Denker miteinander in eine Reihe gestellt, die bei 



87 Ebd.,S. 145. 

88 Ebd.,S. 145-51. 

89 Ebd.,S. 151-54. 

90 Ebd.,S. 151. 
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genauerem Hinsehen nur wenig miteinander gemein haben. Wenn 
zum Beispiel neben al-Maududi auch dessen agyptischer Adept, der 
Muslimbruder Sayyid Qutb (1906-1966), wegen manch positiver 
Aussage zur Idee der Wahlfreiheit diesem Lager zugeordnet wird, 91 
zeigt sich, wie wenig eine solche an einer einzigen Fragestellung 
orientierte Grenzziehung aussagt. Denken und Ziele des schrittweise 
radikalisierten Islamisten Sayyid Qutb haben mit der Botschaft eines 
Muhammad Ka.mil Husain, der durch den das individuelle Gewis- 
sen und eine Art universalen Pazifismus betonenden Jesus-Roman 
„Die ungerechte Stadt" {Qarya zalima) bekannt wurde, doch nur 
sehr wenig gemein. 

d) Jiingere Bezuge auf die „Erneuerung des Mu tazilismus" und der Versuch 
tint) litem i Ehi n« des I' i 11 ( Mail in 

und Mark R. Woodward 

Der „Neo-Mu t tazilismus" blieb ein Thema in der Islamwissen- 
schaft, auch wenn keine Einigkeit iiber Vertreter, Entwicklung und 
Bedeutung hergestellt werden konnte. Hatte man in der Mitte des 
Jahrhunderts, wohl in der Erwartung, die islamische Welt wurde 
sich iiber kurz oder lang in Richtung wesdicher Vorbilder entwik- 
keln, noch mit Begeisterung von der mu'tazilitischen Erneuerung 
gesprochen, wurde man mit dem Heraufkommen des sogenannten 
islamischen Fundamentalismus ab Ende der 70er Jahre vorsichtiger. 
1987 stellte der Spezialist fur die klassische Mu'tazila, Josef van Ess, 
einschrankend fest: 

In the contemporary Muslim world, Mu'tazili ideas are evaluated 
in different ways. In Iran, they still permeate theological thinking, 
especially alter the revival of Shiism. In Yemen, they belong to the 
Zaydi heritage, but have lost all reproductive vigor. In certain Sunni 
countries undergoing the impact of modernist movements, they have 
been thought of as giving witness to the essential rational character 
of Islam; this has led, especially in Eg\pt during the last two genera- 
tions, to a certain scholarly interest which was sometimes hailed as 
a „renaissance". Modern fundamentalism, however, has proved that 
view premature. Mu'tazili ideas are again pushed back into the corner 
of heresy. 92 



91 Ebd,S. 127, Fn. 17,undS. 150. 

92 Van Ess 1 987, S. 224. 
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Diese Aussage iiberrascht. Zwar hat van Ess Recht, wenn er andeutet, 
daB nicht jedes akademische Interesse gleich eine Renaissance darstellt, 
aber er macht es sich mit seiner Gegeniiberstellung von Mu'tazilismus 
und Fundamentalismus etwas einfach. Die Umwandlung des Islam 
in eine enge politische Ideologie und deren Begriindung durch oft 
weder besonders vernunft- noch besonders freiheitsfreundliche Kri- 
terien schlieBen die gleichzeitige Formulierung „neo-mu t tazilitischer" 
Entwurfe durch „nicht-fundamentalistische" Denker ja noch nicht 
aus. Vielleicht verhalt es sich sogar so, wie von Khalid vorgeschlagen, 
daB repressive Verhaltnisse die Flucht in mu'tazilitische Argumenta- 
tionsweisen gerade fordern. Van Ess entging zudem, daB 1981 Plasan 
Planafi den von ihm proklamierten „Linken Islam" mit deutlichen 
Worten als mu'tazilitisch orientiert bezeichnet hatte, was einigen 
EinfluB auf die arabische islamistische Szene hinterlieB. Was der 
Darstellung von van Ess ebenfalls entgegensteht, ihm bei Abfassung 
seines Artikels aber noch nicht bekannt sein konnte, ist, daB der 
„Fundamentalismus" und der „Neo-Mu t tazilismus" Ende der 80er 
Jahre in der Person des Jordaniers Amin Nayif Diyab (geb. 1931) 
eine unerwartete Form der VerbiiicUing eingehen sollten. 93 

Wie wenig sich die jiingere wesdiche Forschung iiber die Bedeu- 
tung, ja die Existenz eines Neo-Mu'tazilismus einig war, mag man 
daran ablesen, daB die Uberblicksdarstellung von Issa J. Boullata 
„Trends and Issues in Contemporary Arab Thought" von 1990 diese 
Stromung mit keinem Wort erwahnt. Zwar spricht Boullata von Sym- 
pathien des syrisch-libanesischen Dichters und Intellektuellen Adonis 
(geb. 1930) fur das reformfreudige Denken der Mu'tazila; und im 
Falle des libanesischen Marxisten Husain Muruwa (1908-1987) halt 
er dessen Diskussion der Schule in seinem das arabisch-islamische 
Erbe kritisch sichtenden Werk „Die materialistischen Tendenzen in 
der arabisch-islamischen Philosophie" von 1978 fur so bedeutend, 
daB er ihr mehrere Seiten widmet. 94 Von einem wie auch immer 
gearteten „Neo-Mu'tazilismus" der beiden spricht Boullata aber nicht. 
Anders Anke von Kugelgen, die in ihrer Untersuchung von 1994 
iiber „Averroes und die arabische Moderne", also iiber die moderne 
arabische Auseinandersetzung mit dem andalusischen Philosophen 
und Aristoteles-Kommentator Ibn Rusd (st. 595/1 198), einer Reihe 



93 Zu Hanafi und Diyab siehe ausfuhrlich in Kapitel V.3. 

94 Boullata 1990, S. 29, 37-39. 
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von Autoren eine „neomu c tazilitische" Grundhaltung nachsagt. Dieses 
Urteil ist Teil eines Versuchs der Autorin, die Einstellung der von 
ihr behandelten Denker zu Ibn Rusd aus ihrer Haltung zu As'ariya, 
Mu'tazila und falsafa herzuleiten. Die Unterteilung in „Neoas c ariten", 
„Neomu t tazililen'". .,\ ersohner der as'aritischen, mu'tazilitischen und 
philosophischen Position" und „Gegner des kalam" biete „den Vor- 
teil, die Selbstsicht der Autoren im Rahmen der Neubegriindung 
der arabischen Geistesgeschichte zu benennen, d.h. zu zeigen, in 
welche Tradition sie sich stellen". Da zwei mit Bezug auf dieselbe 
Tradition begriindete moderne Standpunkte aber nicht automatisch in 
dieselbe Richtung weisen, verwischen solche Etikettierungen womog- 
lich mehr, als sie klaren, und so betont von Kiigelgen selbst, daB 
das „Uneindeutige oder Schillern der Haltungen" durch diese Art 
der Klassifizierung nicht exakt zu fassen sei. Als „Neomu t taziliten" 
nennt sie neben den bereits erwahnten agyptischen Autoren Amln, 
Musa und Hanafl zwei weitere Agypter: den ehemaligen Saih al- 
Azhar Muhammad Ahd ar-Rahman Baisar (1910-1981) und den 
links-islamischen Autor Muhammad Amara (geb. 1931), der sich 
wiederholt ausgesprochen werbend mit der Mu'tazila beschaftigt 
hat. „Vers6hner" von Theologie und Philosophic seien 'Abduh, 
der agyptische Autor 'Abbas Mahmud al-Aqqad (1889-1964), der 
libanesische Jurist Nadlm al-Gisr (1894-1981) und der agyptische 
Philosophieprofessor Mahmud Qasim (1913-1973). 95 

Was hatten die acht Jahrzehnte der Diskussion des Neo- 
Mu'tazilismus nun gebracht? Ging es am Ende vielleicht doch um 
nicht mehr als die „Rehabilitierung" der Mu'tazila aus akademischer 
Perspektive, wie Sabine Schmidtke 1998 formulierte? 96 Oder blieb 
das Phanomen auf vereinzelte „Mu'lazililc leanings" beschrankt, wie 
Neal Robinson sie 1997 in den englischen Koraniibersetzungen von S. 
V. Mir Ahmed Ali, M. H. Shakir und einigen anderen ausmachte? 97 
„Neo-Mu t tazilismus" blieb ein attraktiver, aber in theoretischer und 
quellentechnischer Hinsicht wenig geklarter Begriff, der nach einer 
weitergefaBten Untersuchung rief. Das erste eigenstandige Buch zum 
Thema mit dem Titel „Defenders of Reason in Islam: Mu'tazilism 
from Medieval School to Modern Symbol" veroffentlichten 1997 



95 Kiigelgen 1994, S. 326-28. 

96 Schmidtke 1998, S. 382, 393. 

97 Robinson 1997, S. 267-69, 276. Beide Ubersetzer sind Zwolferschiiten und ste- 
hen der Mu'tazila schon deshalb naher als die meisten Sunniten; vgl. ebd., S. 261- 
63. 



DER „NEO-MU t TAZILISMUS" IM BLIGK DER ISLAMWISSENSGHAFT 49 



zwei Amerikaner: der Islamwissenschaftler Richard C. Martin und 
der auf Indonesien spezialisierte Ethnologe Mark R. Woodward, 
in Kooperation mit dem Indonesier Dwi Surya Atmaja. 98 Doch 
anstatt seinem vielversprechenden Titel gerecht zu werden und die 
Umwandlung der Mu'tazila in ein wichdges Symbol des modernen 
islamischen Denkens auf kemUnisreiche und quellennahe Weise zu 
analysieren, verbindet das Buch einige mit schneller Feder zusammen- 
getragene Aspekte des Themas zu einem um so weiter ausholenden 
Argument. Kern der Arbeit ist eine von Atmaja als M. A. -Thesis 
vorgelegte Ubersetzung des Kitdb al-Usul al-hamsa von Abd al- 
Gabbar. Darum gruppieren sich Abschnitte iiber das Auf und Ab 
der Mu'tazila, iiber Abd al-Gabbax sowie eine als „thick description" 
bezeichnete, allerdings mehr summarische als dichte Beschreibung 
seines kitdb. Den groBten Nutzen hat ein Teil iiber Indonesien, weil 
die dortige Entwicklung in der islaniw isscnschafllichen Literatur so 
selten gesehen wird. Hier geht es in erster Linie um den Intellektuel- 
len, Akademiker und langjahrigen Diplomaten seines Landes Harun 
Nasution (1919-1998). Nach einer Ausbildung in Indonesien, Mekka 
und an der Kairiner Azhar-Universitat ging er 1962 an die McGill 
Universitat in Montreal, wo er 1968 seine Dissertation iiber den 
Platz der Vernunft im Denken 'Abduhs abschlofl Nasution, der sein 
personliches Idol hier als mu'tazilitischen Theologen darstellt, wartete 
aus Sorge vor der Reaktion konservativer Krafte mit der Publikation 
der indonesischen Ubersetzung seiner Arbeit bis 1987." Spater, vor 
allem wahrend seiner Zeit als Direktor des State Institute for Islamic 
Studies (IAIN) in Jakarta zwischen 1974 und 1982, wirkte Nasution 
als bekanntester mit Beziigen auf die Mu'tazila argumentierender 
Intellektueller seines Landes. 100 



98 Fur Rezensionen siehe Ronald A. Lukens-Bull, Review of Religious Research 41 
(1999), S. 132-33; Keith Lewinstein, Affi&iB 34 (2000), S. 220-21. Werke Martins zur 
Mu'tazila enthalt das Literaturverzeichnis. 

99 Martin/Woodward 1997, S. 160-67. Nasutions Arbeit ist: The Place oj Reason in 
' Ahduh III ' > I S In \1< ( .ill L imeisitat 1968, 
indones als li i 11 i Jakarta Ul-Press) 1987. 
Der Autor vertritt hier die These, daB 'Abduhs peripheral, popular and debatable" 
Risillal at-tauhid sowohl as'aritisch als auch mu'tazilitisch verstanden werden konne, 
wahrend andere Werke, vor allem eine // ' > i i li I Aqa'id al- 
'(idutli}-a von 1IS7(> iliu klar als Mu lazililen. ja als ..more rational and liberal than 
the Mu'tazilah" erwiesen. Beide Zitate stammen von Muzani 1994, S. 100-1. Zum 
Thema vgl. Verf. 2002, S. 216-17. 

100 Zum Thema: Muzani 1994, besonders S. 1 13-20. Obwohl der Artikel Nasutions 
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Zweites Riickgrat des Buches ist ein Ende der 70er Jahre entstande- 
ner und 1995 gedruckter indonesischer Text Nasutions, wahrscheinlich 
ein Vortrag, 101 iiber „Die Mu'tazila und die rationale Philosophic". 
Da Nasution die Schule hier zwar mit einiger Sympathie, aber doch 
aus akademisch-historischer Perspektive betrachtet, ist der Text im 
Vergleich zu anderen derartigen Arbeiten iiber die Mu'tazila nicht 
weiter herausragend. Seine englische Ubersetzung wird von Martin 
und Woodward dennoch mit Anmerkungen und Zwischeniiberschrif- 
ten versehen („The Mu'tazila are misunderstood in Indonesia", „A 
case for modern Mu'tazilism" etc.), die es ihnen erlauben, Nasution 
als Mu'taziliten nach Art der alten Kalaimvissenschalt hinzustellen: 
„Nasution (...) is a constructive public theologian who uses Western 
historiography and textual analysis to make theological arguments. 
(...) In this sense, Nasution is a modern Mu'tazili mutakallim." 102 
AuBerdem werden Abd al-Gabbaxs und Nasutions Text auf kiinsdiche 



Ankniipfeii an die Mu'tazila behandelt, sei er hier nicht voll beriicksichtigt, da er zu 
weit von der arabischen Debatte wegfuhrt. Er mat lit ldar. daB Nasution die Schule 
in erster Linie als rational, liberal und anti-deterministisch begriffund sie als aus dem 
cigcncn Erbe sianiniendes Modcll fur cnlsprechcndc uvstliche Denkweisen anzubic- 
ten versuchte. Muzani, der Nasutions Eintreten fur das mu'tazilitische Denken (und 
die musliniischc Philosophic nieisi als an-- dim Erfc abgdciliUcn rdigftWcn Stand- 
punkt darstellt, vertritt zugleich die These, daB es eine offensichtliche Parallele gebe 
zwischen Nasutions Islamverstandnis und der polilisc lien Link- des indonesischen 
„New Order Regimes" unter Prasident Had] Mohamed Suharto (S. 123-31). Die 
Frage betreffend, inwieweit Nasution eine Wiederbelcbung der Mu'tazila anstrebte, 
liefcrt Muzani ein intcrcssantcs Zilai von II. M. Rasyidi, das zeigt, daB Nasutions aka- 
demischer Zugang zu der Schule von deren Gegnern als Schritt zu Hirer Neubegriin- 
dung aufgefaBt wurde: „Dr. Harun Nasution tells [us] at length about the school of 
Mu'tazilah. But ... he finally says: 'there is no more school of Mu'tazilah. It is finished.' 
By saying so, on the surface he seems committed to the scientific line. But, his motive 
behind lliis is clear, namely |o revive I lie school of Mu lazikih a- a school of educated 
pious Muslims. This motive is certainly very dangerous for the Indonesian Muslim 
community."' II. M. Rasyidi: k i i < ' 1 ' < ' ; " 

dariBerbagaiAspeknya", Jakarta (Bulan Bintangi 1977. S. 106-7, zit. nach Muzani 1994, 
S. 1 1 1. Zu Nisulion und seiner Mu tazila-Rczcption siehe auch Fauzan Saleli: Modem 
Trends in Islamic Theological Discourse in 20th Century Indonesia, Leiden 2001, S. 197-240. 

101 Martin/Woodward 1997, S. 1 7 1 . 

102 Ebd., S. 172. Auf S. 175 heiBt es: „He asserts, by structurally rearranging the 
kalam system, that Mu'tazilism is the solution to contemporary theological conflict 
in Indonesia and modern Main more generally.'" Die IScliaupmng. Nasution sei ein 
„self-proclaimed Mu'tazilite" (S. 153, vgk S. 200), wird nicht konkret belegt. Auf S. 
158 heiBt es: „Nasution is among a relatively small number of contemporary Muslim 
intellectuals to espouse Mu'tazili kalam openly. He is, in a very real sense, a modern 
Mu'tazili mutakallim." 
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und geradezu absurde Weise miteinander auf eine Ebene gestellt, 
wobei dem Leser mit einer als Rechtfertigung erzahlten „Tale of two 
Texts" und theoretischen Betrachtungen uber Text, Kontext und 
Intertext allerhand schwer Verdaubares zugemutet wird. 103 

Was Indonesien betrifft, behandelt das Buch weiterhin den von 
Nasution beeinfluBten Modernisten Nurcholish Madjid gob 1939 1 1 
Mit dem Anspruch, eine in der gesamten islamischen Welt zu beob- 
achtende Entwicklung zu beschreiben, ziehen die Autoren aber 
zusatzlich eine Reihe von Stimmen aus anderen Regionen hinzu. 
Diese als Untersuchting der ..archeology of Mutazilism by modern 
Muslim intellectuals" 105 bezeichnete Auflistung macht den dritten 
Teil ihres Buches aus. Vorgestellt werden der aus Pakistan stammende 
und lange in den USA tatige Denker Fazlur Rahman (1919-1988), 
der Pariser Professor fur islamische Kulturgeschichte algerisch-berbe- 
rischer Herkunft Mohamed Arkoun (geb. 1930), die marokkanische 
Soziologin und Frauenrechtlerin Fatima Mernissi (geb. 1940) sowie 
Hasan HanafI, „none of whom would say, with Nasution, that they 
were Mu'tazilites, but all of whom have valued in one way or another 
the contribution of the Mu'tazila to Islamic intellectual history". 106 
Am Rande werden der agyptische Literaturwissenschaftler Nasr 
Hamid Abu Zaid (geb. 1943) und Muhammad 'Amara erwahnt. 
Der Blick auf diese meist arabischen Stimmen bleibt jedoch ober- 
flachlich, und die von Martin und Woodward getroffene Auswahl 
ist im Vergleich zu ihrem umfassenden Anspruch recht willkurlich. 
Geschuldet sein mag sie der Tatsache, daB von den meisten dieser 
Autoren Texte in westiicher Sprache vorliegen, was womoglich auch 
erklart, wie ausgerechnet Mernissi Aufnahme in diese Gruppe isla- 
mischer Intellektueller finden konnte. Ihr emanzipatorischer Ansatz 
bezieht zwar vereinzelt islamische Ideen in die Argumentation mit 
ein, tut das aber aus einer so wenig religiosen Grundhaltung heraus 
und mit so eingeschrankter historischer Genauigkeit, daB von einer 



103 Ebd., S. 1-2. Nasutions Text sci ein „modernist commentary" zum Text von 
'Abd al-Gabbar. Dazu heiBt es auf S. 9: ..the two texts translated in this volume are 
expressions of what contemporary criticism might call a theological intertext. The 
texts contain traces of religious disputes that, with the continuing spread of Islam, 
were able to span a millenium and two very different languages and cultures". Vgl. 
ebd., S. 216. 

104 Ebd.,S. 148-53. 

105 Ebd.,S.2. 

106 Ebd., S. 1 2 1 . Was HanafT betrifft, ist das nicht richtig; vgl. unten, S. 296-98. 
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Erneuerung islamischer Theologie hier beim besten Willen nicht zu 
reden ist. Eine von Martin und Woodward zitierte Passage Mernissis 
Liber die .iiindamenlalislische" Haxigiya und die „demokratische" 
Mu'tazila ist denn auch derart oberfladilicli unci I'ehlerhaii, daB man 
sich fragt, was Mernissi in einer Reihe mit Kennern der Materie wie 
Rahman und Arkoun zu suchen hat. Mernissis I'Vslslellung. dab ..die 
activity of the falastfa (philosophers) was called kalam", diirfte als 
Illustration geniigen. Da hilft es auch nicht, ihre Darstellung eben 
fur etwas „unkonventionell" zu erklaren. 107 

Aber es geht nicht um Mernissi, sondern um die Auswahl der Auto- 
ren. Hatten Martin und Woodward, wie im Titel versprochen, das 
Symbolische im Umgang mit der Mu'tazila starker herausgearbeitet, 
ergabe ihre Behandlung der Marokkanerin ja sogar einen gewissen 
Sinn. Es ist schlieBlich nicht ohne Aussagekraft, dab eine westlich- 
sakular orientierte Frauenrechllerin die Meinung vertreten kann, ihr 
Projekt sei der historischen Mu'tazila zuzuordnen. Die beiden Autoren 
erklaren zwar: „Kharijism, in this view, is just another name for, or 
perhaps a symbol of, extremist fundamentalism (or traditionalism) 
which continues to exist and even thrive, and Mu'tazilism is the 
spirit of democracy, rationalism and humanism that the Khawarij 
throughout history, by whatever name, have feared and forcibly 
suppressed." 108 Aber ihre Darstellung geht iiber die Oberflache 
der Aussagen Mernissis (und anderer) nicht weit hinaus, denn auf 
die Frage, wie solche Symbole entstehen, wie sie einen offentlichen 
Diskurs durchdringen, auf welcher geistigen und psychologischen 
Ebene sie wirken, warum und wie bewubt sich einzelne Denker ihrer 
bedienen, gibt das Buch keine rechte Antwort. 109 

Unverstandlich bleibt weiterhin, wie ein so bekannter und fur 
das Thema wichtiger Denker wie Nasr Hamid Abu Zaid nur derart 
kurze Erwahnung linden konnte. Abu Zaid, der sich von seinem 
Lehrer HanafT langst emanzipiert hat, stieb bei seinen linguistischen 
Studien zum Koranverstandnis im klassischen islamischen Denken 
schon friih auf die Mu'tazila. Nach seiner Magisterarbeit von 1977 
(erschienen 1981) zur rationalistischen Exegese der Schule war 
er so angetan von ihrem Ansatz, daB er viele ihrer Begriffe und 



107 Fatima Mernissi: Islam and Democracy: Fear of the Modern World, Reading 1992. S. 
36; zit. nach Martin/Woodward 1997, S. 209. 

108 Martin/Woodward 1997, S. 208. 

109 ZumSymbolcharakterderMu'tazila siehe ebd., S. 199-200, 216, 220. 
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Methoden fiir sich iibernahm. Seine 1990 vorgelegte eigene Form 
des Zugangs zum koranischen Text ist an manchen Stellen vom 
mu'tazilitischen Modell inspiriert, obwohl sich Abu Zaid andernorts 
vom theologischen Dogmatismus der Schule distanziert. Anstatt dieser 
Entwicklung nachzugehen, beschranken sich die Autoren darauf, die 
oft wiederholte, in diesem Zusammenhang aber vollig nebensachliche 
Geschichte der Zwangsscheidung Abu Zaids zu erzahlen. 110 Auch 
eine genauere Betrachtung der Arbeiten des sich intensiv mit der 
Mu'tazila bosdiafligenden Amara hatte mehr Einsichten abwerfen 
konnen als der schnelle Blick in das Werk Arkouns oder die rasche 
Aufzahlung einiger sich nicht systematisch mit der Schule befassen- 
der Schriften Hanafls. Es ist bezeichnend, daB Hanafls Definition 
seines „Linken Islam" als eine mu'tazilitische Richtung Martin und 
Woodward komplett entgeht. 

Den Begriff „Neo-Mu c tazilismus" benutzen die Autoren selten, 
wenn, dann aber mit einiger Selbstverstandlichkeit. 111 Nur einmal 
kommt in einer sehr richtigen Beobachtung Distanz gegeniiber dem 
Begriff auf, was jedoch umgehend relativiert wird: 

Some Muslim and non-Muslim historians refer to this movement as 
„neo-Mu'tazilism", although most of those who are associated with 
this trend are quite intellectually independent of each other (and often 
independent of the traditional religious establishment). That, however, 
was also true of Mu'tazili mutakallimun in the age of the Mu'tazila, 
the ninth to eleventh centuries. 112 

Begriffliche Kreativitat zeigen die Autoren hingegen, wenn sie gegen 
Ende des Buches die Frage aufwerfen, ob es den von ihnen behan- 
delten Denkern gelingen wird, „[to] spark a more popular neo- or 
post-Mu'tazili, rationalist theological and political movement that 
can successfully compete with traditionalism in Islamic public dis- 
course." 113 Da der hier zum ersten und einzigen Mai benutzte 
Begriff „Post-Mu t tazilismus" aber nicht naher erklart wird, bringt 
er keinerlei analytischen Nutzen. 

Wichtiger als solche Details war den Autoren ihr Argument. Es 



110 Ebd.,S. 215-16. 

111 Ebd., S. 132: „Tlie task of neo-Mu'tazilism is to challenge modern opponents 
of Islam on their own intellectual grounds." S. 134: ..The particular topic of neo- 
Mu'tazilism in Egypt is a fascinating topic that w ill require further research." 

112 Ebd.,S. 18-19;vgl.ahnlich:ebd.,S.216. 

113 Ebd., S. 226. WenigeZeilen spaterfallt der Begriff erneut. 
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ware fruchtlos, ihre langen Begriffsfestlegungen und Thesen (wie 
auch ihre zahlreichen Fehler 114 ) Stuck fur Stuck auszubreiten und 
zu kommentieren. Im Kern zielt ihre Argumentation darauf ab, den 
modernen islamischen Diskurs als eigenstandige Angelegenheit zu 
beschreiben und der westlichen Konzentration auf den islamischen 
„Fundamentalismus" entgegenzutreten. 1 1 3 Zu diesem Zweck werden 
Modernismus und Fundamentalismus als Fortsetzungen des klassi- 
schen islamischen Rationalismus und Traditionalismus interpretiert. 
Mit Rationalismus ist dabei vor allem der mu'tazilitisch gepragte 
kalam und mit Traditionalismus das am Wortlaut des Koran sowie am 
Hadith orientierte Denken der Fianbaliya gemeint. In der Geschichte 
seien beide Tendenzen stets auf unterschiedliche Weise prasent gewe- 
sen, beide hatten schon immer aufeinander Bezug genommen und 
im Lichte der jeweiligen Gegenseite argumentiert, und die Ausein- 
andersetzung zwischen beiden halte bis in die Gegenwart an: „both 
trends, rationalist and traditionalist, continue to exist and define 
themselves, in part, in relation to each other". 116 Der sogenannte 
Fundamentalismus sei daher keineswegs, wie so oft behauptet, eine 
bloBe Abwehrreaktion auf die westlich-sakulare Moderne. Und es 
sei falsch, das vieldiskutieile ..islamische Erwachen" einseitig mit 
Fundamentalismus gleichzusetzen. Das Spektrum dieses Erwachens 
umfasse Traditionalisten wie Rationalisten, die auch weiterhin mit 
der jeweils anderen Seite in Auseinandersetzung stiinden: „Islamic 
rationalism is also an aspect of Islamic resurgence, in dialectical ten- 
sion with resurgent traditionalism, as it has been throughout much of 
Islamic history." 117 Deshalb sei auch das Spektrum der Vorbilder, 



114 So begegnet Robert Caspar wiederholt als „Rudi Caspar" (S. 128, 199, 239), 
Gadamcr muB sich „Gamader" nennen lassen (S. 211), und „Shilling" steht in eincr 
Reihe nicht mit Heller und Pfennig, sondern mit Fichte und Hegel (S. 212). Abduh 
war niemals Saih al-Azhar (S. 134), auch wenn dieser Irrtum bereits Goldzihcr unter- 
lief (Goldziher 1920, S. 323). Muhammad Ibn Abd al-Wahhab starb nicht 1787 (S. 
126), sondern 1792. Abu Zaids Schriften zur Mtflazila warcn nicht das Uauptthema 
der Anklagc gegcn ilm :S. 2 1 5). Und der Titel einer Schrift Hanafis zu Prophetie und 
Eschatologie lautet an-Nubuwa wa-l-mdad, nicht tin- Xitbuwa al-mudtl: und selbst wenn 
dem so ware, bliebe seine Ubersetzung mit „Prophethood - reconsidered" (S. 214) 
etwas „unkoi]vi'iili<)iicH". 

115 FurdasFolgendesieheebd.,S.2-8, 10-19, 1 19-22. 

116 Ebd.,S. 13. 

117 Ebd., S. 1 19. Begrifflich verzwickter auf S. 7: „Our position is that Islamist and 
other forms of ■fundann'iitalism' (...) belongs to a larger discourse of which theological 
modernism, including nco-Mu'tazilism, is an important part." 
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von denen moderne Islamisten sich inspirieren lieBen, breiter als 
in der Regel gesehen. Denn wahrend man sich auf der einen Seite 
auf Traditionalisten wie Ahmad Ibn Hanbal (st. 241/855) und Ibn 
Taimlya beziehe, kniipfe man auf der anderen an die rationalistischen 
Entwiirfe der Mu'tazila und der Maturldlya an. Doch es konne auch 
vorkommen, daB einzelne Denker, zum Beispiel Abduh, auf beiden 
Seiten des Spektrums fundig wiirden. 

Dieses Argument erinnert an Schoen, der ja ebenfalls von einem 
tieferen Zusammenhang der islamischen Denkrichtungen ausgegan- 
gen war. Und in der Tat lassen sich bei Martin und Woodward vor 
diesem Hintergrund eine Reihe zutreffender Beobachtungen finden. 
So stellen sie fest, daB modernistische Islaminterpreten ihr kulturelles 
Erbe haufig auf eklektische Weise betrachteten und theologische 
Detailfragen oft zugunsten allgemeiner politischer und sozialer Fragen 
zuriickstellten: „It is in this broad sense, which is not focused nar- 
rowly on specific doctrines, that the classical Mu'tazili teachers and 
their works have become referents in the writings of many moder- 
nist (and post-modernist J Muslim intellectuals." Richtig ist auch, 
daB es diesen Modernisten sehr viel weniger als der alten Mu'tazila 
darum geht, die theologischen Ansichten ihrer Gegner - seien sie 
Muslime oder Nicht-Muslime - zu attackieren: ,,'Doing theology' 
more broadly across religious traditions rather than within a single 
tradition seems to be characteristic of modernist theologians in the 
late twentieth century." 118 Trotzdem will das Buch nicht recht 
iiberzeugen. Abgesehen davon, daB vieles in ihm nicht neu ist, ist 
sein Argument vor allem deshalb problematisch, weil es vollig auf 
die beiden oben angedeuteten Gegner ausgerichtet ist: jene, die dem 
Denken moderner Muslime seine Eigenstandigkeit absprechen, und 
jene, die in jedem islamisch bewegten Denker einen Fundamenta- 
listen wittern. Was den ersten Punkt angeht, wirkt die Betonung 
islamischer Vorbilder des modernen muslimischen Rationalismus 119 
zwar angenehm antikolonialistisch, erscheint aber zugleich etwas 
realitatsfern. Denn ob es einem nun gefallt oder nicht: Die Frage 
nach dem westlichen „Anderen" stellt sich der islamischen Welt seit 
weit iiber einem Jahrhundert. Unter den zahlreichen Autoren, die 
dieses Thema diskutiert haben, ist der marokkanische Historiker 



118 Ebd.,S. 120-22. 

119 Siehez.B.ebd.,S. 7-8, 220-21. 
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Abdallah Laroui (geb. 19 3 3). 120 Der von ihm als strukturell iiber- 
legen beschriebene Andere hat auch im Denken der von Martin 
und Woodward vorgestellten Autoren tiefe Spuren hinterlassen. 
Da daran auch die beiden Forscher nicht vorbei konnen, halten 
westliche Einfliisse bei ihnen als „intrusion of outside voices in this 
debate" durch die Hintertiir Einzug. 121 Im Falle Nasutions werden 
seine Einflusse durch westlich-orientalistische Vorbilder sogar extra 
hervorgehoben, und iiber die islamischen Intellektuellen Indonesiens 
lesen wir, sie seien „in many ways a byproduct, and extension, of 
Orientalism". 122 Auf die Frage, was zuerst war: der Rationalismus 
der westlichen Welt oder die Entdeckung des islamischen Rationa- 
lismus durch muslimische Intellektuelle, geben solche Stellen also 
eine ganz andere Antwort, als es das generelle Argument Martins 
und Woodwards vorzugeben scheint. 

Was den zweiten Punkt, die Zuriickweisung der ewigen Beschwo- 
rung des Fundamentalismus durch Wissenschaftler und Journalisten, 
angeht, verlieren die Autoren durch ihre Konzentration auf Extrem- 
positionen - den muTazilitisch orientierten Modernismus und den 
hanbalitisch orientierten Traditionalismus - den as'aritisch orientier- 
ten Mehrheitsislam aus den Augen. Auch in diesem Lager fmden sich 
ja „Islamisten", wenn man an den syrischen Gelehrten Muhammad 
SaTd Ramadan al-Buti (geb. 1929) oder seinen agyptischen Kolle- 
gen Yusuf al-QaradawI (geb. 1926) denkt. Und auch hier werden 
Positionen vertreten, die sich mit „mu t tazilitischen" Argumenten 
zuruckweisen lassen. Wenn die Autoren ob der Aufmerksamkeit, 



120 Laroui 1967. Einschlagige Zitate sind (S. 15): ..Depub. Irois quails <lc siecle lcs 
Arabes se posent une seule et meme question: 'qui est l'autre et qui est moi'. (...) Penser, 
c'est d'abord penser l'autre: cette proposition, vraie ou fausse pour 1'individu, se verifie 
a chaque instant dans notre vie collective", und (S. ',)'.)■: ..(Test loujours l'Autre qui 
pose la question, dclimitc Ic cadre de la recherche et c'est dans ce cadre que la penscc 
arabe contemporaine essaye de trouver les responses." 

121 Martin/Woodward 1997,S. 132. Das Zitatlautet in ganzer Lange: „The intru- 
sion of outside voices in this debate (Orientalism), which has often been seen as exca- 
vating and reconstructing the very Islamic past to which Muslim reformists appeal, 
has destabilized the intra-Islamic character of the conflict . Theological discourse has 
become global in the postmodern world." Vgl. ebd., S. 4-5, 226-30. Vgl. auch Muzani 
1994, S. 106, der meint, Nasution ..was (...) so impressed by the orientalists' works 
on Islam that he hardly ever had any criticisms of them, as if he accepted their views 
unconditionally. This causes one to conclude that he was influenced by orientalists or 
even has himself become an agent of orientalism. " 

122 Martin/Woodward 1997, S. 174-75, 169-70. 
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die dem islamischen „Fundamentalismus" in Presse und Forschung 
zuteil wird, versuchen, durch den Hinweis auf die rationalistische 
und modernistische Haltung vieler islamischer Denker einen „oft 
iibersehenen Trend" ins offentliche BewuBtsein zu riicken, 123 bewirkt 
das, daB vor lauter Licht, das nun auf beide Enden des Spektrums 
fallt, die breite (und keineswegs einformige) Mitte dazwischen nicht 
mehr gesehen wird. Martin und Woodward weisen hierauf selbst hin, 
wenn sie erklaren, daB sich die Rationalisten und Traditionalisten 
des Islam immer schon mit dem „orthodoxen" Zentrum in Ausein- 
andersetzung befunden hatten. 124 Da der Modernismus hier aber vor 
allem als Gegenspieler des Fundamentalismus hingestellt wird, bleibt 
unberucksichtigt, daB Modernisten nicht nur die Schwachung des 
Fundamentalismus, sondern auch die Uberwindung des konservativ- 
traditionellen Sunnismus anstreben, was, im Bild bleibend, hieBe, daB 
sich der Konflikt zwischen der rationalistischen Mu'tazila und der 
traditionalistischen As'ariya ebenfalls bis heute fortsetzt. 

1st der These, daB es sich bei den diskutierten Stromungen um 
Fortsetzungen jahrhundertealter Denkrichtungen handelt, aber zu 
trauen? Wiirden wir auch westliche Denker in solchen Kategorien 
zu fassen versuchen? Hier liegt ein weiteres Problem der von Martin 
und Woodward gewahlten Herangehensweise. Denn anstatt das Neue 
und das in dieser Neuheit Eigene sowohl des Modernismus als auch 
des „Fundamentalismus" zum Ausgangspunkt der Betrachtung zu 
machen, proklamieren sie Kontinuitaten, die der Lage, in der sich 
islamische Denker in der Moderne bzw. der von den Autoren so gern 
ins Feld gefuhrten Postmoderne befinden, wenig gerecht werden. Nur 
weil im modernen Islam gewisse „historical patterns of theological 
conflict" wiederkehren, 125 ist es ja noch nicht gleich der rationale 
und kritische Geist der Mu'tazila, der bei Denkern wie Nasution 
noch am Leben („ still alive") ist. 126 Denn es kann ja genauso der 
Geist der westlich gepragten Moderne sein, der sich in modernen 
Beurteilungen der Mu'tazila durch Muslime niederschlagt. Die Frage, 
ob mit dem Begriff des Neo-Mu'tazilismus ein Ruckgriff auf die alte 
mu'tazilitische Theologie oder ihr Fortleben bezeichnet sein soil, 
wird von Martin und Woodward nicht klar beantwortet. Ihre These 



123 Ebd.,S. 122. 

124 Ebd.,S. 13-14, siehe auch ebd.,S. 120-21. 

125 Ebd,S.7. 

126 Ebd.,S. 119. 
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der ungebrochenen Existenz des islamischen Rationalismus scheint 
fur letzteres zu sprechen, und in diesem Sinne darf man wohl auch 
ihre Vergleiche zwischen Nasution und 'Abd al-Gabbax sowie ihre 
Bezeichnung theologisch argumentierender Modernisten als muta- 
kdUuiiun verstehen. 127 Ihr Begriff des Symbols und ihre Aussagen 
uber den Eklektizismus des modernen islamischen Denkens weisen 
jedoch in eine andere Richtung. Hauptproblem des Buches bleibt 
aber seine viel zu diinne Quellenbasis, von der ausgehend viel zu 
weitreichende Schliisse gezogen werden. „There is considerable evi- 
dence that the relevance of Mu'tazilism for Islam today is debated 
far beyond the select works we have reviewed" 128 ist daher eine 
der zutreffendsten Beobachtungen der Autoren. 



2. Der „Neo-Mu Hazilismus" im Blick modemer Muslime 

In einem zweiten Durchlauf durch die einschlagige Literatur wird es 
nun um die Darstellung des gestiegenen muslimischen Interesses an 
der Mu'tazila durch Muslime selbst gehen. Zuvor sei daran erinnert, 
daB zwischen der islamwissenschaftlichen und der muslimischen 
Forschung keine klare Grenze besteht. Die Trennung zwischen 
auBenstehenden Beobachtern und Stimmen aus dem Inneren des 
untersuchten Diskurses erscheint mir aber sinnvoll, weil im Ver- 
gleich mit der Binnenperspektive die Starken und Schwachen von 
auBen getroffener Urteile klarer zutage treten. Dem Fokus der Arbeit 
entsprechend wird das Gewicht in diesem Abschnitt vor allem auf 
Stimmen aus der arabischen Welt liegen. 

a) Stellungnahmen zum „mu'tazilitischen" Gehalt der Ansichten Sayyid 
Ahmad Hans und Muhammad 'Abduhs 

An der Spitze derjenigen, denen man eine Ruckkehr zu mu'tazilitischen 
Positionen nachsagt, stehen fur Muslime oft ebenfalls Sayyid Ahmad 
Han und Muhammad 'Abduh, was aber nicht heiBt, daB diese 
Sichtweise generell anerkannt ware. Muslimische Urteile iiber beide 
Denker differieren im Gegenteil betrachtlich, was immer auch auf 



127 Ebd.,S. 158,164, 172. 

128 Ebd.,S.226. 



DER „NEO-MU t TAZILISMUS" IM BLIGK MODERNER MUSLIME 59 



die Position des Autors zuriickgeht, der die jeweilige Beurteilung 
trifft. Wahrend zum Beispiel Aziz Ahmad und Fazlur Rahman die 
mu'tazilitischen Elemente in Ahmad Hans Denken hervorheben, 129 
erwahnt Abdul Hamid Siddiqi 130 diese mit keinem Wort. Deutlicher 
treten solche Differenzen mit Blick auf Abduh zutage, der ja von 
einem breiten Spektrum als Ahnherr reklamiert wird. Wahrend 
Sympathisanten der Mu'tazila den mu'tazilitischen Charakter seiner 
Ideen hervorheben, sehen ihn andere als Fortfuhrer der muslimi- 
schen Philosophic Wie konUwlabhangig solche Finschatzungen sind, 
zeigt sich bei dem erwahnten 'Utman Amin, der wie sein Lehrer 
'Abd ar-Raziq zunachst die mu'tazilitischen Parallelen in Abduhs 
Denken betonte, 131 als Professor fur Philosophie an der Universitat 
Kairo aber spater 'Abduhs Beeinfiussung durch die falsafa in den 
Vordergrund stellte. 132 'Araara, der sowohl den Philosophen Ibn 
Rusd als auch das theologische Erbe der Mu'tazila als personli- 
che Vorbilder reklamiert, sieht bei 'Abduh Einflusse von beiden 
Seiten. 133 Dasselbe gilt fur Abu Zaid, dessen Umgang mit den 
genannten Richtungen sich von demjenigen 'Amaras freilich stark 
unterscheidet. 134 

Keine dieser Sichtweisen konnte konservative Gelehrte, die den ein- 
fluBreichen Abduh als Vorbild eines vorsichtig erneuerten As'arismus 
nicht verlieren wollten, zufriedenstellen. Und so wurden schon bald 
Stimmen laut, die Abduh vom „Vorwurf des Mu'tazilismus zu 
befreien suchten, darunter der Agypter 'Abdullah Mahmud Sahata, 



129 Ahmad 1964, S. 57; dcrs. 1967, S. 32. Rahman 1970, S. 644-46. Ebenfalls 
mutazilitisch versteht er hier 'Abduh und Sibil Nu'manl. Anders als der eher 
moderate 'Abduh sei Ahmad Ilan tibcr den mu'tazilitischen Rationalismus aber 
klar hinausgegangen: „While Muhammad 'Abduh more or less seeks to regenerate 
the rationalizing spirit of the Mu'tazilite school, Sayyid Ahmad Khan, on the other 
hand, espouses the much more radical course of medieval Muslim philosophers, 
such as Ibn Sina and Ibn Rushd." 

130 Abdul Hamid Siddiqi: „Renaissance in Indo-Pakistan: Sir Sayyid Ahmad Khan 
as a Politician, Historian, and Reformist", in: Sharif 1963/66, Bd. 2, S. 1580-97. 

131 Amin 1944, S. 92-99. 

132 Ders. 1958, darin vor allcm: ..Muhammad 'Abduh as a Philosopher", S. 97- 
110, „The Humanism of Muhammad 'Abduh", S. 74-96, „The ( h and Mufti's Views 
on Freedom", S. 151-68; ders.: „Renaissance in Egypt: Muhammad 'Abduh and his 
School", in: Sharif 1963/66, Bd. 2, S. 1490-1513. 

133 FurlbiiRu.sdvgl.: Kujtolgcn 1994, S. 66, 185-87, 194, 236-37; fur die Mu'tazila: 
'Abduh: A'mal. Bd. 1. S. 76, 185; Bd. 3. S. 375, 517; Bd. 5, S. 495. 

134 Abu Zaid 1995, S. 40-44. Vgl. unten, S. 405-6. 
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der in seiner an der Ddr al-ulum verfaBten und von Azhariten mit- 
betreuten Dissertation von 1963 iiber 'Abduhs Ivoraninterpretation 
feststellt: „Wenn M. Abduh mit der Mu'tazila ubereinstimmt in der 
Benutzung des Verstandes, so tut er das nicht, um diese Lehrschule 
zu unterstiitzen (...). Vielmehr bedient er sich des Verstandes, um 
den Islam und seine Gedanken den modernen Wissenschaftlern nahe- 
zubringen, die nur an das glauben, was ihr Verstand annimmt und 
was ihre wissenschaftlichen Methoden gelten lassen." 135 Daran, daB 
Abduh von an der Mu'tazila interessierten Muslimen auch weiter- 
hin als mu'tazilitisch beeinfluBter oder gar mu'tazilitischer Denker 
gesehen wurde, konnten derartige Versuche aber nichts andern. 
Bereits erwahnt wurde Nasutions Dissertation von 1968, in der er, 
so Martin und Woodward, nachzuweisen sucht, „that (...) Abduh 
was actually a proponent of Mu'tazili kalam". Im erwahnten Vortrag 
Nasutions ist mit Blick auf Abduh (sowie al-Afganl und Ahmad Han) 
auBerdem von perspectives identical to those of the Mu'tazila" die 
Rede. 136 Als Mu'taziliten prasentiert auch Muna Hasan Diyab, 
die sich unter anderem mit c Abd al-Gabbax beschaftigt hat, 137 den 
agyptischen Reformer. Die von ihm ausgeloste „geistige Revo- 
lution", so schreibt sie in einem Artikel von 1988 mit dem Titel 
„Der Mu'tazilismus bei Muhammad 'Abduh", beruhe auf einer 
mu'tazilitischen Methode des Denkens. In Diyabs Auflistung der 
Fragen, in denen 'Abduh der Schule gefolgt sei, gelten allerdings 
meist schon die rationalislisc lien Neigungen des Mannes als Hinweis 
auf seinen Mu'tazilismus (ttizdliyatuhv)}^ 



135 'Abdallah Mahimul S in i \i I g i Mill I / / kifsir al-qur'an 
al-karmu Kairo 1963; Informationen und Zitat nach Hasselblatt 1968, S. 254-57. 

136 Martin/Woodward 1997, S. 165, 192. 

137 Sie bescheinigt ihm dabei ein hohes MaB an „Authentizitat"; Diyab 1988b, S. 
227. 

138 Sie sclb«!l wigl. (lal.i Abduhs Mu'lazilismus in den ,,rationalen Crundsalzcn" 
seiner Beweisfiihrung und Argumentation liege: al-itiz,dl 'inda l-imamya'tii l-mabda' al- 

i i i I >< i i i . i S 21) Fur den Bcgriil' 

itizatiya siehe ebd., S. 27, 31, 34. 
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b) Unterschiedliclh llcrmi>> hem risen fin da I'lifn mien bei Chikh 
Bouamrane, 'Adil al-Awwa, Ahmad 'Arafat al-Qadt und Muhsin 
al-Mili 

Wie beurteilen Muslime die Entwicklung nach 'Abduh? Gibt es 
auch hier so etwas wie eine zusammenhangende Beschreibung einer 
,,neo-mu'tazilitischen'' Schule bzw. Denkrichtung? In der Tat ist so 
etwas zu finden, doch es ist seltener und weniger ausfiihrlich als die 
oben diskutierten Arbeiten. Der linearen Darstellung Caspars am 
nachsten kommt ein Beitrag des oben kurz erwahnten Algeriers Chikh 
Bouamrane. Er ist, wenn man so will, selbst ein „Neo-Mu'tazilit", 
denn seine Untersuchung „Le probleme de la liberte humaine dans 
la pensee musulmane: solution mu'tazilite" von 1978 schlieBt mit 
einem Abschnitt liber die Aktualitat des Mu'tazilismus und einem 
Aufruf, die groBen Fragen des Islam entlang mu'tazilitischer Linien 
neu zu bedenken. 139 Einige Seiten zuvor gibt er unter der offenbar 
von Caspar entliehenen Uberschrift „Le renouveau du mu'tazilisme" 
einen Uberblick iiber die vorliegenden Entwiirfe auf diesem Gebiet. 140 
Hier erklart er, daB die breite Erneuerungsbewegung, von der die 
arabisch-islamische Welt im 19. Jh. erfaBt wurde, im Mu'tazilismus 
ein Mittel fur die angestrebte Renaissance gesehen habe, denn er 
„permet de revaloriser la reflexion rationnelle et l'effort de recher- 
che, restes en sommeil depuis pres de cinq siecles." 141 Obwohl 
Bouamrane hier von einem zu beobachtenden „renouveau de ce 
systeme" spricht, ist in seiner nachfolgenden Darstellung nur von 
einem Teil dieses Systems die Rede, namlich, dem Thema seiner 
Studie entsprechend und nach Art Schoens, von den Bereichen 
Handlungsfreiheit und Determination. Auch die meisten Namen, 
die Bouamrane als Erneuerer der Mu'tazila nennt, sind schon bei 
Caspar und in den mit Blick auf ihn verfaBten westlichen Studien zu 
finden: Amir 'All, al-Afgam, Abduh, Iqbal, al-Qasimi, Amln, Abu 
Rlda, Garallah, Nader und Bin Mllad. Neu ist einzig der Name 
des marokkanischen Philosophen Muhammad 'Aziz Lahbabl (1922- 
1993), der fur seinen Entwurf eines „islamischen Personalismus" 
bekannt geworden ist. Laut Bouamrane schlieBt sich Lahbabl der 
mu'tazilitischen Methodologie „dans ses grandes lignes" an, weil er 



139 Bouamrane 1978, S. 346-50. Hierzu ausfiihrlich in Kapitel V. 1 . 

140 Ebd, S. 330-38. 

141 Ebd, S. 330. 
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sich wie die Schule auf Koran und Sunna beziehe und vom Wert 
der Vernunft und des igtihad ausgehe. Bouamrane zitiert zwei kurze 
Stellen, in denen Lahbabi der Mu'tazila eine Rolle bei Befreiung 
und Befruchtung des klassischen arabischen Denkens zuspricht. 142 
Ansonsten verortet er Lahbabi in einem mu'tazilitisch-philosophi- 
schen Umfeld, weil er von der Freiheit und Verantwortlichkeit des 
Menschen ausgehe, die Nalurgeselzlirhkeiten anerkenne und die 
Autonomic der menschlichen Person annehme. 143 

Es ist deutlich, wie wenig cxakl Lahbabi liicr der Mu'tazila zuge- 
ordnet wird. Denn wer hat sich in der Geschichte nicht alles auf 
Koran, Sunna und igtihad bezogen, und wer hat in der Moderne 
nicht alles die Handlungsfreiheit des Menschen betont und einige 
positive Aussagen liber die Mu'tazila getroffen? Die Tatsache, daB 
sich Lahbabls Denken vornehmlich aus nicht-mu'tazilitischer Quelle 
speist, nicht zuletzt aus dem Personalismus des franzosischen Philoso- 
phen Emmanuel Mounier (1905-1950), wird nicht erwahnt. Ahnlich 
auf mu'tazilitische Vorbilder fixiert ist Bouamranes Darstellung der 
anderen Autoren. Der einzige, bei dem er betont, daB sein Denken 
nicht nur durch mu'tazilitische Einflusse erklart werden kann, ist 
Iqbal, bei dem „transzendente und mystische" Traditionen ebenso 
starke Spuren hinterlassen hatten wie die Mu'tazila. 144 DaB Iqbal 
nicht zuletzt auch von Hegel und Nietzsche beeinfluBt war, bleibt 
ebenfalls unerwahnt. Aufgrund ihres kursorischen und oberflachlichen 
Charakters laBt Bouamranes Darstellung also weder besonders neue 
noch spezifisch muslimische Sichtweisen auf die „Erneuerung des 
Mu'tazilismus" erkennen. 

Anders ist das im Fall des oben kurz erwahnten syrischen Philo- 
sophieprofessors Adil al-'Awwa. Wie Bouamranes Werk hat seine 
Studie „Die Mu'tazila und das freie Denken" von 1987 eigentlich die 
Schule selbst zum Gegenstand und nicht ihre moderne Wiederbele- 
bung. Wie Bouamrane blickt aber auch al-'Awwa zum SchluB auf 
die jiingere Entwicklung, was ebenfalls als ,,neo-mu'tazilitisches" Inte- 
resse ausgelegt werden kann. Der entsprechende Abschnitt iiber den 
„EinfluB der Mu'tazila auf die moderne arabisch-islamische Kultur" 
beginnt mit der Aussage, daB bei zahlreichen Denkern ein derartiger 



142 Mohammed Aziz Lahbabi: Le personnalisme musubnan, Paris 1964, S. 102, 119. 

143 Bouamrane 1978, S. 336-37. 

144 Ebd., S. 335. Fur Bouamranes [([lial-liild sichc auch ders.: ,.Un philosophe de 
renouveau: Muhammad Iqbal", in: Bouamrane/Gardet 1984, S. 296-31 1. 
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EinfluB vorliege, hier aber nicht von „Neo-Mu t tazilismus" [al-itizal 
al-gadid) die Rede sei. Mu'tazilitische Einfliisse nennt al-'Awwa, bei 
Ahmad Han und al-Afga.nl, und er beschreibt sie etwas ausfuhr- 
licher im Falle 'Abduhs. Dabei geht er, anders als Caspar, kaum 
auf konkrete Positionen des Mannes ein und verortet die Parallelen 
vornehmlich im liberalen und rationalistischen Geist 'Abduhs sowie 
der Mu'tazila, von denen letztere der Vernunft aber weit starker 
vertraut habe. 145 

DaB man diese Entwicklungen nicht als ttizal gadid bezeichne, 
erklart al-'Awwa damit, daB mu'tazilitische Einflusse auf die moderne 
arabisch-islamische Kultur zwar zugenommen, sich aber nicht in 
Form einer mu'tazilitischen Schule niedergeschlagen hatten {lam 
yatagalla fi swat afkar i'lvjllna „madrasiya" halisa). Diese Einflusse 
zeigten sich vielmehr in der Zunahme rationalistischer Denkweisen 
generell. Wie die Mu'tazila die Tore zur Wissenschaft geoffnet und 
die religiosen Theorien des Islam mit ihren eigenen philosophischen 
Ansichten in Einklang zu bringen versucht habe, bemuhten sich 
viele moderne Muslime darum, ihre Verstandesannahmen mit ihren 
religiosen Uberzeugungen in Kongruenz zu bringen. Die Mu'tazila 
sei als Schule also verschwunden, habe als Geist und Haltung aber 
iiberlebt, was schon Amin erkannt habe, der die Blutezeit des ttizal 
mit der modernen arabischen Renaissance {nahda) verglich. Von letz- 
terer sagte Amin, sie enthalte 

einen beslimmien Farbton des i Irjll [la/in win aiavln al-i Irjll). In ihr gibl 
es den Zweifel und das Experiment (...). In ihr gibt es den Glauben an 
die Autoritat der Vernunft und die Willensliviheh, (Lis heil.il daran. flat! 
der Alensch seine Taten erschafft, und an seine sich daraus ergebende 
Verantwortung. In ihr gibt es die Freiheit des Disputs, der Forschung 
und der Auseinandersetzung. In ihr gibt es das Gefuhl des Menschen 
fur seine Personlichkeit. In ihr wird nicht das Schicksal (qadar) fiir 
jedes Ereignis verantwortlich gemacht und vieles mehr. All das sind 
Prinzipien, die (...) die Mu'taziliten vertraten und denen sie folgten. 
[Bis hier zitiert al-'Awwa; bei Amin heiBt es weiter:] Einziger Unter- 
schied zwischen den Lehren der Mu'tazila und denen der modernen 
Nahda ist womoglich, daB die Lehren der Mu'tazila beziiglich dieser 
Prinzipien auf der Religion gegriindet waren, wahrend die Lehren der 



145 'Awwa 1 987, S. 372-74. Mit Blick auf Ahmad Han schlieBt al-'Awwa sich Gold- 
ziher an, unter Bezug auf den er von der „Neo-Mu'tazila" (,,al-mu' tazila al-gadida') 
Indiens sprieht; ebd., S. 371-72. Zu al-'Awwas Bikl der Mu'lazila ausl'uhiiieh in Ksijn- 
tel V.5. 
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modernen Nahda auf der reinen Vernunli gegriindcl sincl. Mi', andercn 
Worten: Die Mu'tazila hielt diese Prinzipien lib Religion, und in der 
modernen Nahda halt man sie fiir Vernunft. Bei der Mu'tazila waren 
diese Prinzipien also aids Feotestc mil der Religion verbunden, wahrcnd 
sie in der modernen Nahda nicht mit der Religion verbunden sind und 
oft gerade eine W'cndf gcgen \hiiid» '"(da' die Religion bedeuten. 146 

DaB dieses Zitat bei al-'Awwa an der markierten Stelle abbricht, 
mag nicht nur auf Platzgriinde zuriickgehen, denn seine These von 
der Fortsetzung des mu'tazilitischen Geistes hatte sonst eine gewisse 
Einschrankung hinnehmen mtissen. Zum Beleg dieser These erklart 
er, daB viele moderne Autoren die Wiederbelebung und Starkung 
des mu'tazilitischen Geistes gefordert hatten, darunter der oben 
erwahnte Garallah sowie, in der Studie „Die Stellung der Vernunft 
bei den Arabern" von 1960, der Palastinenser Qadrl Hafiz Tuqan 
(1910-1971). Der solche Forderungen hervorbringencle Wunsch nach 
Offnung des arabisch-islamischen Geistes fur rationale und liberale 
Elemente sei Resultat des Mu'tazilismus, dessen Vertreter sich fur 
die „Freiheit des Denkens" in alien Bereichen eingesetzt hatten. 147 
Der mu'tazilitische EinfluB auf das moderne arabisch-islamische 
Denken ist fur al-'Awwa, also, anders als ftir Bouamrane und die 
meisten westlichen Forscher, ein breites und an keiner Kette klar 
benennbarer Autoren festzumachendes Phanomen. 148 

Hatte al-'Awwa die Existenz des Begriffes itizal gadid geleugnet, 
berichtet der agyptische Forscher Ahmad Arafat al-Qadl in zwei 
Artikeln aus den 90er Jahren von einer sogenannten i tizdliya gadida}^ 



146 Amin 1933-36, Bd. 3, S. 207. 

147 'Awwa 1987, S. 377-79. Vgl. Garallah 1947, S. 275; Tuqan 1960, S. 102. 

148 Das bestati»i it mir in ciiicni (icsprach, in dem er dafiir pladiert, den Begriff 
„mu'tazilitisc:h" ini modernen Ivoiuexl niivoi'eingenoinnu'n. al)er \\"ohll)e»'iiiii(lel als 
inter] )retati\-e Rategorie zu verwenden: Wer bei einem Autor mu'tazilitische Ten- 
tlenzen ausniaelie. habe die Frciheit, ihn als Mu'taziliten zu bezeichnen, ob er sich 
nun auf die Schule beziehe oder nicht. Solche ..Mu'taziliten" bildeten weder eine 
klar abgrenzbare Gruppe, noch habe ihr Denken mit dem ihrer Vorlaufer notwen- 
digerweise mehr gemein als einige Grundentscheidungen. Im Grunde bezeichne der 
Begriff „mu'tazilitisch" im modernen Konlext nichts anderes als eine rationalislisch- 
tehgiose Grundl Inn m mm 

149 Qadl 1999. Der andere Artikel, dem ich leider nicht habhaft werden konnte, 
ist: ,,'Awrimil nas'at al-i tizaUya al-gactida fi l-rmtgtamct al-misn al-hadxt", in: Nahwn la«did 
nl-jikr <d- arain al-isldmi, Fayyum {Kulliyat ad-dirasat al-arabiya wa-l-isldmiyd) 1995. Dem 
Titel nach zu schlieBen, durfte sein Inhalt in etwa mit dem ersten Teil (S. 42-46) des 
genannten spateren Artikels korrespondieren. Laut Martin und Woodward (1997, S. 
138, En. 29) geht es auch in al-Qadls (von mir nicht eingesehener) Dissertation von 



DER „NEO-MU t TAZILISMUS" IM BLIGK MODERNER MUSLIME 65 



Al-Qadl unterrichtete damals islamische Philosophic an einem Zweig 
der Universitat Kairo in Fayyum. 2005 war er als Dozent in den 
Vereinigten Arabischen Emiraten tatig. Die genannte Richtung, so 
sagt er zu Beginn des spateren der beiden Artikel, „Der Platz des 
Menschen im Denken des neuen Mu'tazilismus", auf eine Weise, die 
an Abd ar-Raziqs oben zitierte Definition erinnert, gelte als „eine 
Art rationale Schule, die auf der Interpretation und dem Verstehen 
des religiosen Textes mittels einer rationalen Sichtweise beruht, die 
die Grenzen der wortlichen, traditionellen, gewohnten Bedeutung 
iiberschreitet und danach strebt, den Islam als eine zivilisatorische 
Sichtweise fortzuentwickeln, die weder den Erfordernissen und The- 
men der Zeit noch den Gegebenheiten und Errungenschaften der 
Wissenschaft widerspricht". Genauso allgemein bleiben einige weitere 
Absatze, in denen al-Qadl den Begriff der ftizatiya al-gadJda naher 
zu umreiBen sucht. Da heiBt es, diese Richtung sei in Agypten ent- 
standen und zeichne sich durch ihren ernsten und mutigen Umgang 
mit dem Islam aus, dessen Grundlagen sie in „unternehmerischem, 
entdeckerischem Geist" mit der Realitat in Einklang bringen wolle, 
wobei der Vernunft ein groBes MaB an Freiheit im Umgang mit 
dem religiosen Text eingeraumt werde. Uberschritten werde dabei 
der „enge Horizont" des islamischen Denkens seit dem 10. Jh. der 
Higra, der unkreativen Zeit der Kommentare und Glossen sowie 
der SchlieBung des Tores des igtihad. Insgesamt handele es sich um 
eine „humanistische Schule im vollen Wortsinne", die die Menschen- 
rechte respektiere, den Menschen als „Stellvertreter Gottes auf Erden" 
betrachte und eine „humanistische, zivilisatorische Vision des Islam" 
vertrete, die Rationalismus und Freiheit nicht widerspreche. Mit 
der Mu'tazila zu tun habe diese Schule auBer durch die genannten 
inhaltlichen Parallelen auch durch Parallelen in der Entstehung, 
also dadurch, daB sich beide mit einem „von auBen kommenden 
Denken" besrliafligl batten, was die Muslime zur Zeit der Mu'tazila 
aber aus einer Position der wissenscliaftlichen und zivilisatorischen 
Uberlegenheit heraus getan hatten, wahrend die modernen Muslime 
angesichts ihrer Schwache gar nicht anders konnten, als dem Frem- 



1993 zur ..Ei-zii'lnin^spliilosnpliie bci Mu'tazila und As'ariya" um „Neo-Mu'tazilism 
from Muliainmad Alxluh I ( > ihc prc^cnl". wi> \rai li'nillcix'i' li.-dmiuuig aber kaum 
gewesen sein diirfte, da in der 1996 unter verandertem Titel erschienenen Druck- 
fassung (siehe Literaturverzeichnis), die mir vorlag, dieses Thema nicht zur Sprarhe 
kommt. 



66 I. ZU GESGHIGHTE UND PROBLEMATIK EINER KATEGORIE 

den gegeniiber aufgeschlossen zu sein. Grundpositionen der neuen 
fti-jdlya seien die Handlungsfreiheit des Menschen, die Freiheit in 
Vernunftgebraiirh mid Krcativilat sowie das Streben nach Befreiung 
von Unwissenheit und Kolonialismus. 150 

Wer waren nun aber die Vertreter dieser Richtung, von der im 
Verlauf des Artikels immer wieder als Schule die Rede ist? Anstatt mit 
einer Liste von Namen der Kopfe (a'larri) des modernen Mu'tazilismus, 
von denen er sagt, daB sie einen herausragenden Platz im sozialen, 
politischen und kulturellen Leben des modernen Agypten eingenom- 
men hatten, 151 versorgt uns al-Qadl beinahe nur mit einem Namen: 
Abduh. Er sei es gewesen, der durch seine „rationale, humanisti- 
sche und zivilisatorische Formulierung" des Islam, die das Recht 
des Menschen auf Leben, Freiheit und Fortschritt respektiere, den 
Grundstein des Neo-Mu'tazilismus gelegt habe. Zwar wird Abduh 
eingeordnet in die Geschichte des islamischen Reformismus, ver- 
treten durch Wahhabiya, Sanuslya und Mahdlya, den Inder Wall 
Allah, den Iraner al-Afganl, den Syrer al-Kawakibl (1854-1902), 
den Tunesier Hair ad-Din (ca. 1823-1890) und den Algerier Ibn 
Badls, die alle nach einer Erneuerung des islamischen Denkens durch 
Riickkehr zu Koran und Sunna sowie durch Einfuhrung groBerer 
Freiheit im Umgang mit diesen Quellen gestrebt hatten. 1 " 12 Und zwar 
werden in aller Kurze der agyptische Politiker und Unabhangig- 
keitsheld Sa'd Zaglul (1859-1927) sowie der agyptische Autor Qasim 
Amin (1865-1908) genannt, die 'Abduhs Betonung der „individu- 
ellen Freiheit des Menschen" im Kampf gegen den Kolonialismus 
bzw. fur die Befreiung der Frau aiifgegrifle-i] hatten. 153 Ins Detail 
(und uber diese Allgemeinplatze hinaus) geht al-Qadl aber nur mit 
Blick auf 'Abduh, dessen rationaler Umgang mit der Religion in 
jeder Hinsicht gelobt wird und von dem es heiBt, daB er „nicht nur 
der Mu'tazila in dem, was sie verlralen, folgte und versuchte, ihre 
rationalistische Schule wiederzubeleben, zu verbreiten und auf die 
agyptische Gesellschaft anzuwenden, sondern auch eine Leitfigur 



150 Qadi 1999, S. 42-43. 

151 Ebd.,S.42. 

152 Ebd., S. 43. Zu al-Afganl auch auf S. 44-45. Auf S. 45-46 ist zudem die Rede 
von den Modernisierungsbestrebungen des Herrschers von Agypten, Muhammad 
'All (reg. 1805-1848), die zur Herausbildung der dortigen Neo-Mu'tazila beigetragen 

153 Ebd., S. 51. 
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und ein Denker war, der eine neue Methode im islamischen Denken 
begriindete", die Vernunft und Realitat zum Ausgangspunkt nehme 
unci auf ocscllschal'llichen Fortschritt abziele. 154 Illustriert werden 
Abduhs Rationalismus und Liberalismus durch eine Anzahl langerer 
Zitate, die in Verbindung mit den dazugehorigen Kommentaren al- 
Qadls dem, was von friiheren Autoren zum Thema gesagt wurde, 
nichts Wesenllirlics lmizuliigeii. Konkret von der Mu'tazila die Rede 
ist dabei nur in zwei eher oberflachlichen Vergleichen zwischen der 
Rolle der Vernunft im Exegesekonzept der Schule und Abduhs sowie 
zwischen den intellektuellen Fahigkeiten der beiden. 155 Die ftizaliya 
al-gadida, von der al-Qadl berichtet, bleibt somit ein bloBes Synonym 
fur das rationale und liberale Lager der islamischen Welt, das sich 
als in der Tradition des von 'Abduh mitbegrundeten Reformismus 
stehend begreift. 

Einen Ausschnitt aus diesem Lager beschreibt der tunesische Autor 
Muhsin al-MllT in seiner 1983 erschienenen Studie „Das Phanomen 
der Islamischen Linken". Der Begriff „Islamische Linke" geht groBteils 
auf den erwahnten agyptischen Philosophieprofessor Hasan Hanafl 
zuriick, der 1981 eine Zeitschrift mit diesem Titel herausgab 156 und 
dessen Ideen im Zentrum der Untersuchung al-MllIs stehen. Es kom- 
men hier aber noch eine Reihe anderer, von Hanafl beeinfluBter 
Personen zu Wort: zum einen eine Gruppe islamischer Intellektueller, 
die fur die 1974 in Beirut gegriindete Zeitschrift „Der zeitgenossische 
Muslim" (al-Muslim al-mvtdsir) arbeiteten, darunter Muhammad Rida, 
Muharram, Muhammad Fathl 'Utman und Saif al-Islam Mahmud, 
zum anderen die Mitte der 70er Jahre um die tunesischen Intellektu- 
ellen Ahmlda an-Naifar (geb. 1942) und Salah ad-Din al-GursI (geb. 
1954) entstandene „Bewegung der islamisch-progressiven Tendenz" 
mit ihrem Blatt ,,15/21" aus den 80er Jahren. 157 

Geistige und historische Wurzeln der „Islamischen Linken" sieht 



154 Ebd.,S.46. 

155 Ebd, S. 49-50, 48. 

156 Hanafl 1981. Die einzige erschienene Nummer der Zeitschrift entliiili Arlikcl 
von I.lanafl, dem agyptischen Autor Muhammad 'Auda und dem links-islamischen 
iranischen Intellektuellen 'All Sariatl (1933-1977). 

157 Zu beiden Gruppen siehe MHl 1983, S. 28-33 und passim. Zur tuncsisclii'ii 
Gruppe siehe Shahin 1997, S. 63-1 1 1, vor allem S. 78-80; Gursi 2000 (zur Zeitschrift 
,,15/21", deren Titel auf die Ungh-ichzeitigkeit der im 15. Jh. der Higra lebenden 
islamischen und der den Anbruch des 21. Jhs. nadi Cluisius envarlcnden wesdichen 
Welt anspielt, siehe S. 1 1 0- 1 3). 
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al-Mlll in der Mu'tazila, der 'Abduh-Schule und bestimmten Aspek- 
ten des „Erbes der Menschheit". 158 Dabei geschieht es zum ersten 
Mai, daB ein Forscher derartige Vorbilder und Einflusse nicht auf 
interpretativem oder vergleichendem Wege konstatiert, sondern auf 
der Basis eiucleuliger Selbstaussagen eines untersuchten Autors. Denn 
Hanafl hatte seine Zeitschrift mit einem Artikel eroffnet, in dem er 
seine „Islamische Linke" ausfiihrlich charakterisiert und sie dabei 
unter anderem als in ihrem theologischen Gehalt mu'tazilitische 
Richtung (ill io i Ida) beschreibt. 159 Zudem hatte er 

sich in die Tradition des agyptischen Modernismus gestellt. So war 
seine Zeitschrift, die ein Portrait al-Afganls auf dem Deckblatt trug, 
als Fortfiihrung von dessen 1884 mit 'Abduh in Paris herausgege- 
bener pan-islamistischer Zeitschrift al- Urwa al-wutqa und von Rasld 
Ridas zwischen 1898 und 1940 in Kairo erschienener konservativ- 
reformistischer Zeitschrift al-Manar gedacht. 160 Was das „Erbe der 
Menschheit" (at-turat al-insam) betrifft, so ist damit vor allem das 
westiiche Erbe gemeint, aus dem sich Hanafi meist auf vier Stro- 
mungen bezieht, die er alle auf die eine oder andere Weise in sein 
Projekt einflieBen lassen will. Das ist der Marxismus mit seinem 
Ruf nach sozialer Gerechtigkeit, der Liberalismus mit seinem Ruf 
nach politischer, geisliger und religioser Freiheit, der Nationalismus 
mit seinem Ruf nach nationaler Einheit sowie der Rationalismus 
mit seinem Anspruch, Realitat und religiosen Texten ausschlieBlich 
mittels der Vernunft zu begegnen. 161 

Diese Liste laBt ahnen, auf welch breiter Ebene Hanafi seine 
Vorbilder sucht. Weiter unten werden wir sehen, daB er es hierbei 
keineswegs belaBt. Was al-Mlll bctrilTt. laBt er sich von Fianafls klarer 
Bezugnahme auf die Mu'tazila denn auch nicht weiter beeindruk- 
ken, und nicht einmal im Ansatz bezeichnet er Hanafls Denken 
als „mu t tazilitisch". Im Gegenteil spielt diese Bezugnahme in der 
kritischen Diskussion der Islamischen Linken, die den Hauptteil des 
Buches ausmacht, keine Rolle, was wirkt, als halte al-Mlll Fianafls 
selbsterklarten Mu'tazilismus fur eine vordergriindige Angelegenheit. 
Darauf deutet auch hin, daB er unter der Uberschrift „Mangelndes 
Verstandnis und vorschnelles Urteilen" Hanafis Eile beim Hervor- 



8 Mill 1983, S. 17-26. 

9 „Madaya'nT l-yasar al-islamT?", in: Hanafi 1981, S. 5-48, hier S. 14. 

0 Ebd,S.5. 

1 Vgl. unten, S. 292. 
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bringen unausgereifter Ankiindigungen mit der Aussage beklagt, daB 
„Mut zwar mitunter ein Hinweis auf Furchtiosigkeit, Tiefgang und 
Selbstvertrauen ist, er aber mitunter auch umschlagt in Voreiligkeit, 
Ungeduld und Verfalschung der Fakten". 162 Die Bezugnahme der 
„Islamischen Linken" auf bestimmte historische Vorbilder, darunter 
die Mu'tazila, verstellt al-Mili also nicht den Blick fur die Tatsache, 
daB ihre modernen Motive und Ziele der Bewegung ein eigenes 
intellektuelles Profil verleihen, das mit der klassischen Mu'tazila eher 
wenig gemein hat. In der Tat lauft seine Kritik vielerorts auf die von 
Schoen erwahnte muslimische Klage hinaus, daB in den Entwurfen 
der „mu c tazilitisch" argumentierenden Erneuerer das religiose Anlie- 
gen des Islam allzu leichtfertig iiber Bord geworfen werde. 163 

c) Dei j i W sinus" Nasr Hamid Abu £aids aus der 

Sicht von Gabir 'Usfur 

Derartige Klagen sind in einem weiteren arabischen Beitrag zum 
Thema nicht zu finden, was nicht nur mit dem dort besprochenen 
Denker, sondern auch mit dem Autor des Beitrags selbst zu tun hat: 
Der Agypter Gabir 'Usfur, seit 1993 Generalsekretar des Hohen 
Kulturrats seines Landes, ist ein prominenter Aufklarer und Saku- 
larisierer, der mit einer mehr kulturellen als religiosen Formulierung 
des Islam kein grundsatzliches Problem hat. 1991 veroffentlichte 
er einen Artikel iiber ein umstrittenes Buch des erwahnten agyp- 
tischen Literaturwissenschaftlers Nasr Flamid Abu Zaid, Mqfhum 
an-nass („Der Begriff des Textes"). Das Besondere an dem Artikel, 
der schon in seiner Uberschrift eine Verbindung zwischen diesem 
Buch und dem sogenannten „zeitgenossischen Mu'tazilismus" (al- 
ttizdl al-mu'dsir) proklamiert, liegt in zwei Dingen: Erstens werden 
Abu Zaids Positionen hier inhaltlich mit Positionen des klassischen 
Mu'tazilismus verglichen; zweitens werden seine als „mu c tazilitisch" 
bezeichneten Ansichten von den Ansichten anderer zeitgenossischer 
arabischer Autoren unterschieden, denen sich bei oberflachlicher 
Betrachtungsweise ebenfalls eine „mu c tazilitische" Grundhaltung 
nachsagen lieBe. 'Usfur trifft also vergleichsweise prazise Aussagen 
dariiber, worin der von ihm ausgemachte Mu'tazilismus Abu Zaids 
seiner Meinung nach liegt. Zum Verstandnis dieser Aussagen kommen 



162 Mill 1 983, S. 118. 

163 Siehez.B.ebd.,S. 78-95, 124-29. Vgl. oben, S. 45. 
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wir um einige Worte zu Abu Zaids Ansatz nicht herum. 

In „Der Begriffdes Textes" 164 versucht Abu Zaid, eine literatur- 
wissenschaftliche Methode zum Verstandnis des Koran zu entwickeln, 
die davon ausgeht, daB der Offenbarungstext, wie jeder andere Text, 
nicht uninterpretiert verstanden werden kann. Text und Textverstand- 
nis seien derart eng miteinander verbunden, daB die Interpretation 
nichts anderes sei als „die andere Seite des Textes". Wahrend Abu 
Zaid diesen Gedanken zwar zu groBen Teilen aus dem islamischen 
Erbe herleitet, ist das Neue an seiner Herangehensweise sein unter 
anderem an der modernen Semiotik orientiertes Modell, das die 
koranische Botschaft als Ausdruck einer kommunikativen Beziehung 
zwischen „ Sender" und „Empfanger" beschreibt. Naturlich ist es 
Gott, der hier sendet, und der Mensch, der empfangt; doch damit 
der Mensch die an ihn gerichtete Botschaft verstehen konne, bediene 
sich Gott des sprachlich-kulturellen Symbol- und Bedeutungssystems 
des Menschen. So wird der Koran in gewissem Sinne zu einem 
menschlichen Text und die Sprache und Kultur seiner ersten Emp- 
fanger zu unalxlingbarcn Scliliisseln zu seinem Verstandnis. Wie bei 
dem Agypter Amln al-Hull (1895-1967), einem wichtigen Vorlaufer 
Abu Zaids, ist dies zunachst eine literaturwissenschaftliche Theorie. 
Sie ist aber, besonders bei Abu Zaid, mit einem religiosen und letzt- 
lich gesellschaftspolitischen Anliegen verbunden. Wenn Abu Zaid 
die in der Hermeneutik beheimatete Vorstellung betont, daB jede 
Textauslegung von dem spezifischen Verhaltnis zwischen Interpret 
und Text abhangt, also eine individuelle Leistung ist, in die der 
Horizont des Interpreten mit einflieBt, setzt er dem vorherrschenden 
offenbarungspositivistischen und die jeweilige Interpretation absolut 
setzenden Textverstandnis ein Verstandnis entgegen, das die Rolle 
des Interpreten mitreflektiert und somit relativ ist. Dennoch halt er 
an dem Gedanken fest, daB der Koran eine klare Botschaft enthalt; 
nur unterscheidet er zwischen der urspriinglichen Bedeutung (mdna) 
koranischer Aussagen und ihrem in neuen Situationen immer neu 
zu erkennenden Sinn (magza). Hintergrund dieser Sichtweise ist der 
Wunsch, alien ideologischen Denkweisen den Boden zu entziehen, 
die bestimmte historische Texlverstandnisse festschreiben wollen. 
Abu Zaid spart nicht mit Kritik an den Folgen solch autoritatshoriger 



164 Abu Zaid 1990. Ausfuhrlich zu dem Buch und zu Abu Zaids Umgang mit tier 
Mu'tazila in Kapitel V.4. 
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Koranzugange und der damit einhergehenden Vorherrschaft der 
Traditionalisten iiber weite Bereiche der Gesellschaft. 165 

TJsfur preist Abu Zaids Buch in den hochsten Tonen als Ausdruck 
einer „mu t tazilitischen" Position, womit mehr gemeint ist als eine 
Riickkehr zu vorgeferdgten Antworten. Denn Abu Zaid wird von 
'Usfur zugleich als ungewohnlich eigenstandiger Denker beschrieben, 
dem es gelinge, die der Vergangenheit verhaftete traditionalistische 
und epigonenhafte Orientierung vieler Zeitgenossen (die sogenannten 
ittigahat an-naqUya al-ittibctTyd) durch eigenen Geisteseinsatz (igtihad) zu 
iiberwinden. So bewirke sein Ansatz einen „epistemologischen Bruch 
zwischen zwei Abschnitten der Geistesgeschichte" (qatfa mctrifya, 
lajsilu baina marhalatin wa-uhra). 166 Was macht fur 'Usfur Abu Zaids 
Mu'tazilismus aus? Und wo sieht er den Punkt, an dem mit ihm ein 
neuer Abschnitt der arabisch-islamischen Reflexion beginne? DaB 
die Magisterarbeit Abu Zaids die Mu'tazila zum Thema hat, weiB 
'Usfur. 167 So leicht, aus dieser Tatsache bereits eine Wiederauf- 
nahme mu'tazilitischer Ideen abzuleiten, macht er es sich aber nicht, 
charakterisiert er Abu Zaid doch als Denker, der seine Theorien vor 
dem Hintergrund gegenwartiger Probleme entwickelt. Usfur spricht 
vom „zeitgenossischen Ausgangspunkt" {al-muntalaq al-mu'asir) der Posi- 
tionen Abu Zaids, das heiBt von seinem Kampf fur Aufklarung und 
Freiheit sowie seiner Kritik an der modernen Salafiya, deren „reaktio- 
naren Diskurs" er beschuldige, gemeinsam mit dem „auBeren Feind" 
die Unabhangigkeit der eigenen Kultur zu unterminieren. Wahrend 
die Grundlagen von Abu Zaids Denken also in der Gegenwart lagen, 
sei seine Hinwendung zur Vergangenheit ein hiervon abgeleiteter 
zweiter Schritt: Die gesamte Dynamik seines eigenen Standpunkts 
werde von Abu Zaid auf die islamischen Diskurse fruherer Jahrhun- 
derte „projiziert", indem er seinen modernen Standpunkt zu einem 
Bezugsrahmen (itar margdt) mache, vor dessen Hintergrund er das 
Verhaltnis zwischen Vergangenheit und Gegenwart beurteile. Abu 
Zaid frage nach dem Verhaltnis zwischen seinen eigenen epistemolo- 
gischen und gesellschaftsbezogenen Positionen und den historischen 
Parallelen, die mit ihnen korrespondierten (al-musabahat at-turaUya allatl 



165 Siehe vor allem den ersten Teil seiner „Kritik des religiosen Diskurses" (Abu 
/aid 1 992b, S. 65-136) und in deren deutscher Ubersetzung das Gesprach zwischen 
Abu Zaid und Navid Kermani, S. 191-213. 

166 TJsffir 1991, S. 30. 

167 Ebd.,S.44. 
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tatagawabu mdahv). Und erst dieser sichtende Riickblick erschlieBe 
ihm den Wert des mu'tazilitischen Denkens mit seiner Betonung der 
menschlichen Vernunft sowie der Gerechtigkeit ( c adl) und Einheit 
(tauhid) Gottes. Anstatt die mu'tazilitischen Ideen aber aus der Ver- 
gangenheit einfach zu ubernehmen, entwickele Abu Zaid die ihnen 
zugrunde liegende rationalistische Grundhaltung fort. Dafur lose er 
diese Ideen aus ihrem urspriinglichen religiosen Bereich heraus und 
iibertrage sie auf Bereiche des gesellschaftlich-politischen Handelns 
und der wissenschaftiichen Erkenntnis. Die Strukturmerkmale und 
Mechanismen des mu'tazilitischen Denkens fanden somit als unter- 
schwellige, implizite Ordnung (bi-wasfiha nasaqan tahtlyan, mudmaran) 
in seine Argumentation Eingang. 168 

1st schon das eine recht genaue Beschreibung von Abu Zaids 
Zugang zum arabisch-islamischen Erbe, geht 'Usfur weiter, wenn 
er sich auf die inhaltliche Ebene von Abu Zaids Schaffen begibt. In 
dessen Suche nach einem an der gesellschaftlichen Realitat orientier- 
Icn Koraiiwrslaiidiiis sieht Usfur klare Parallelen zu mu'tazilitischen 
Vorgangern. Abu Zaids Geisleshallung. die das „soziale BewuBtsein" 
in den Mittelpunkt stelle, sei eine neue und zeitgenossische Form der 
mu'tazilitischen Geisteshaltung, die von der rationalen Feststellbar- 
keit von Gut und Bose ausgehe {sura gadida, mitasira, min al-aqldnlya 
al-'i li-Jiliya allati tabda'u min „at-tahsin wa-t-taqbih al-'aqliyain'), den 
gesellschaftlich anerkannten Werten also eine objektive und unab- 
hangige Existenz zumesse. Wie die Mu'tazila vertraue Abu Zaid auf 
die Vernunft in der Beurteilung der sozialen Wirklichkeit anhand 
eigener MaBstabe und in den auf seinen Urteilen basierenden wei- 
terfuhrenden Uberlegungen (oft theologischen Inhalts). Und wie bei 
der Mu'tazila ergaben sich bei Abu Zaid aus dieser Geisteshaltung 
weitergehende Prinzipien, die ihrerseits bereits im mu'tazilitischen 
Denken verwurzelt (muta'assil) seien. So schlieBe er von der gottlichen 
Gerechtigkeit auf die Fahigkeit und das Recht des Menschen, sich 
frei auf die Suche nach Erkenntnis und Wahrheit zu begeben; so 
betrachte er jede Erkenntnis wegen ihres menschlichen Charakters 
als relativ und dem Prinzip des Fortschritts unterworfen; und so 



168 Ebd., S. 30-32. Vgl. Abu Zaids eigene Charakterisierung des von ihm vorge- 
lcgtcn Diskurses im Verhaltnis zum alten arabisch-islamischen Erbe sowie zu zeitge- 
nossischen, teils durch die Nahda, teils aus modernen westlichen Quellen ins])iricrteii 
Ideen: Abu Zaid 1995a, S. 9-12. 
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sehe er im Prinzip des Zweifels das Werkzeug, urn die menschliche 
Erkenntnis voranziibrmgen. 

Dariiber, ob diese Prinzipien tatsachlich bereits im Mu'tazilismus 
verwurzelt liegen, lieBe sich gut streiten. Von der Schule selbst wur- 
den sie in dieser Form jedenfalls nicht formuliert. 'Usfurs Freiheits-, 
Relativitats- und Fortschrittsbegriffist modernen Zusammenhangen 
entnommen, was zeigt, daB hier nicht nur Abu Zaids Ansatz, son- 
dern auch der Mu'tazilismus selbst einer Interpretation unterzogen 
wird. Dennoch (oder gerade deshalb) gibt es fur 'Usfur Grenzen, bei 
deren Uberschreitung ein zeitgenossischer Denker die Bezeichnung 
„Mu c tazilit" nicht verdient. Abu Zaids tiefe Verwandtschaft mit der 
Schule liege darin, daB er versuche, die Gegenatze Religion und Phi- 
losophic auf rationalem Wege miteinander in Einklang zu bringen: 
Das Bild des modernen Forschers, das er in seinem Buch entwerfe, 
gleiche dem eines Mu'taziliten, weil auch dieser moderne Forscher 
eine Verbindung zwischen seinen theologischen Uberzeugungen und 
dem wissenschaftlichen Erkenntnisstand seiner Zeit bewirken wolle; 
deshalb handele es sich bei ihm „wirklich und nicht im iibertragenen 
Sinne" um einen zeitgenossischen Mu'taziliten. 170 Ein solcher For- 
scher suche ein Textverstandnis, das mit dem BewuBtsein seiner Zeit 
korrespondiere - einem BewuBtsein, das bei der rationalen Erkenn- 
barkeit der Werte beginne und all die erwahnten, im Mu'tazilismus 
verwurzelten Prinzipien nach sich ziehe; er strebe nach Umsetzung 
der mu'tazilitischen Prinzipien W/ und tauhid; und mit seinem Zugang 
zum Koran habe er Gerechtigkeit und eine Zuriickweisung aller 
Formen von Unterdriickung nach Art des mu'tazilitischen Prinzips 
„des Befehlens des sich Geziemenden und des Verhinderns des Ver- 
werflichen" zum Ziel. 171 

Abgesehen von diesen bereits recht detaillierten Punkten tragt Abu 
Zaids Ansatz fur 'Usfur aber vor allem deshalb eine mu'tazilitische 
Handschrift, weil in ihm bei aller Relativierung einzelner Interpreta- 
tionsversuche konsequent an der Annahme eines festen und wahren 
Kerns des Koran festgehalten werde. Anders als der agyptische Phi- 
losoph Fu'ad Zakariya, (geb. 1928), der wegen der Relativitat aller 



169 'Usffir 1991, S. 33. 

1/0 Die Stelle im Original: ad-dims al-mu'dsir ft „majhum an-nass" asbahu bi-l-mii hrjli 
Ji »«;;/'//« Imhm ma riiljMiuiliii mm btlmn atl-tlm Utsdtijim ,cit-mit riiljMiniliii mm 'ilium 'n.srilu mi 
Ijikmalilii lii'diiitimlim. lull iiimi liai[a d-darh nm'lirjlmm imuisimn hi-l-liar/n/a In /-/;/</;!</;. 

171 Fiir alles: ebd., S. 33-34. Zu dem genannten Prinzip siehe unten, S. 140. 
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Interpretationen die Suche nach einem solchen Kern fur sinnlos 
halte, gehe Abu Zaid von diesem Kern gerade aus und setze ihn mit 
der gelebten Realitat in Beziehung. Anders als der erwahnte Adonis, 
der die Religion als ein vom Menschen hervorgebrachtes Phanomen 
begreife, begebe sich Abu Zaid auf die Suche nach der Verbindung 
zwischen den gottlichen und den menschlichen Aspekten von Reli- 
gion. Fur ihn forme die Religion den Menschen, der Mensch aber 
eben auch die Religion; und wahrend solch eine Herangehensweise 
schon das Selbstverstandnis vieler zeilgenossisc her Muslime auf cine 
neue Grundlage stellen konne, liefere sie mit Blick auf die Offenba- 
rungsgeschichte einen radikal neuen Textbegriff: Eine Theorie, der 
zufolge Gott mit den Menschen durch einen iiber zwei Jahrzehnte 
herabgesandten Text kommuniziert und die Gemeinschaft der ersten 
Horer durch ihre Reaktionen an der Textproduktion indirekt Anteil 
gehabt habe, lasse keinen Platz fur die Idee eines von abler Ewig- 
keit her in einer „wohlverwahrten Tafel" vorformulierten Textes. 
Abu Zaids Modell erinnere daher an die mu'tazilitische Theorie der 
„Erschaffenheit des Koran", in der dieser ebenfalls mit der geschaf- 
fenen Umwelt des Menschen in Verbindung gesetzt werde. 172 

DaB Abu Zaid trotz seines literaturwissenschaftlichen Zugangs 
dem gottlichen Ursprung des Koran einen so zentralen Platz ein- 
raumt, unterscheidet sein gesamtes denkerisches Projekt fur 'Usfur 
noch von anderen bekannten Entwiirfen seiner Zeit: Weder grabe 
Abu Zaid wie der marokkanische Philosoph Muhammad Abid al- 
Gabirl (geb. 1936) in der Tiefenstruktur des arabischen Denkens 
nach Foucaultschen „Epistemen", noch spreche er wie der palastinen- 
sische Denker Fahml Gad 1 an (geb. 1940) dem arabisch-islamischen 
Erbe seinen religiosen Charakter ab. Weder wende er sich diesem 
Erbe wie der libanesische Marxist Husain Muruwa mit Hilfe einer 
„ideologisch-revolutionaren" Methode zu, noch beschreibe er den 
Koran wie der algerische Strukturalist Mohamed Arkoun als bloBen 
„sprachlichen Ausdruck einer mythologischen Struktur" (hitab li-binya 
usturiya). Am ehesten gleiche Abu Zaids Entwurf noch dem Projekt 
seines Lehrers HanafI, obwohl er es an gedanklicher Strenge weit 
ubertreffe. Wo die Beruhrungspunkte zwischen den beiden genau 
liegen, erklart 'Usfur leider nicht, doch scheint er sie zum Teil in Abu 



172 Ebd., S. 34. Zum BegrifF der „wohlverwahrten Tafel" und der Idee der 
„Erschaffenheit des Koran" siehe unten, S. 136-37. 
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Zaids „mu c tazilitischer Vermittlungstatigkeit" {at-tawassut al-ttizali) 
zwischen den sogenannten „verfeindeten Brudern" zu sehen, von 
denen 'Usfur hofft, daB sie, durch Abu Zaids aulldarerisoh-rationa- 
len Diskurs geeint, dem iibermachtigen offiziellen Religionsdiskurs 
erfolgreicher entgegentreten konnten. 173 

'Usfurs Unterscheidung Abu Zaids von anderen Denkern seiner 
Zeit zeigt, daB sein „Mu t tazilismus" hier nicht als Teil einer zusam- 
menhangenden Stromung, sondern - trotz moderner arabischer 
Vorlaufer wie Amln al -Hull 1 74 - als individuelle Leistung begriffen 
wird. Zugleich ist dieser „Mu'tazilismus" fiir 'Usfur nicht Ausdruck 
eines fortwirkenden bzw. wiedererwachten mu'tazilitischen „Geistes", 
sondern Resultat einer bewuBten Auseinandersetzung Abu Zaids mit 
dem geistigen Erbe seiner Kultur. Anstatt eindimensionale EinfluB- 
linien von der Mu'tazila in die Gegenwart zu konstatieren, erklart 
'Usfur, wie es dem in zeitgenossischen Kontexten stehenden Abu 
Zaid gelingt, Aspekte des mu'tazilitischen Erbes fiir seine Argu- 
mentation fruchtbar zu machen. Der von 'Usfur benutzte Begriff 
der Projektion (isqdt) ist deutlicher Ausdruck dieser Herangehens- 
weise. Ansonsten ist auch Usfurs Beitrag stark interpretativ. Seine 
Analyse halt sich nicht lange damit auf, Abu Zaids Positionen mit 
denen der Mu'tazila im Detail zu vergleichen, sondern begibt sich 
unmittelbar auf eine tiefere Ebene. So fragt 'Usfur nach den alien 
Einzelpositionen zugrunde liegenden gemeinsamen Pramissen und 
Intentionen der Schule und Abu Zaids: ihr Vertrauen in die ratio- 
nale Begrundbarkeit der gesellsrliafllirlien Werte, ihre Uberzeugung 
vom gottlichen und wahren Charakter der koranischen Botschaft, 
ihr Versuch einer Anbindung des Koran an die Lebenswirklich- 
keit des Menschen, ihr Glaube an Freiheit und Fortschritt der stets 
relativen mouse hlk hen Frkeimlnis sowie ihr Streben nach sozialer 



173 Ebd., S. 35. Die Vorstellung einer mu'tazilitischen Vermittlung.suiligkeil gi-ln 
vor allem auf die mu'tazilitische Theorie der ..Zwischenstellung" (ril-mmi -jla bainti 
l-manzilatairi) zuruck; vgl. unten, S. 123-25. Als „verfeindete Brtider" (al-ihwa al-a'da) 
bezeichnet Hanafi, auf den 'Usfur hier wohl anspielt, gem die „Fundamentalisten" 
und Siikularistcn der araliiscli-islaiiiwhcn Welt, denen er zu mehr Einigkcil rat. 
Siehe z.B. Hasan Hanafl: „Die Aktualitat eines 'linken Islam'", in: Gesichter des Islam, 
2. Orient-Tagung im llaus da hnlturen der Welt, 10.-12.12.1991, Berlin 1992, S. 81-111, 
hier S. 87; den..: Miiqail l> I t iya li-d Inn il 
wa-u-rmsr wa-t-tauzf) 1992, 12-13. 

174 Dazu 'Usfur 1991, S. 36-41. Als Vorbild al-Hulis wird hier der Mu'tazilit al- 
Gahiz genannt (S. 37). 
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Gerechtigkeit. Wahrend 'Usfurs eigenes Bild der Herangehensweise 
Abu Zaids an den Koran in seinem Artikel deutiich zum Ausdruck 
kommt, laBt dieser immer auch eigene Ideen davon erkennen, was 
die Mu'tazila gedacht und gewollt habe. Wegen clicscs im doppelten 
Sinne interpretativen Charakters seiner Darstellung gelingt es 'Usfur, 
nachvollziehbar zu machen, warum Abu Zaid aus seiner Sicht die 
Bezeichnung „Mu t tazilit" wirklich verdient. 

d) Die pejorative Verwendung des Begriffs „Neo-MuHazilismus u bei Tusuf 
Kamal, Muhammad al-Abdah und Tariq 'Abd al-Halim 

Eine andere Art der muslimischen Literatur zum Thema sei am 
Ende dieses Abschnitts kurz behandelt. Sie verfugt weder iiber den 
analytischen Tiefgang eines 'Usfur noch iiber das Vertrauen in die 
Kraft der Vernunft eines Bouamrane oder al-Awwa. Dennoch ist 
sie fur uns von Interesse. Die Rede ist von zwei Schriften aus den 
80er Jahren, deren Titel aufhorchen lassen: „Die Modernisten: Die 
Mu'taziliten von heute" heiBt ein Buch des agyptischen Autors Yusuf 
Kamal von 1985, „Die Mu'tazila zwischen Alt und Neu" ein zwei 
Jahre spater erschienenes Werk von Muhammad al-'Abdah und 
Tariq c Abd al-Hallm. Entgegen aller Erwartungen, die solche Titel 
wecken, erweisen sich diese Schriften rasch als unprazise und vor- 
eingenommene Darstellungen der vermeindichen Ansichten heutiger 
„Mu t taziliten". Beide sind Zuriickweisungen des islamischen Moder- 
nismus, was im Buch von Kamal, das hier allein vorgestellt sei, in 
einem Vorwort des damaligen Fiihrers der agyptischen Muslim- 
bruderschaft, 'Umar at-Tilimsa.nl (1904-1986), entschieden begriiBt 
wird. Von den Argumenten der Autoren seien hier nur Grundlinien 
genannt, die AufschluB dariiber geben, mit was fur einem Begriff 
von „Neo-Mu c tazilismus" wir hier zu tun haben. 

Kamal nennt das modernistisch-mu'tazilitische Lager eine „neue 
Schulrichtung" (madhab gadid). DaB er diese fur das Anzeichen einer 
hochst ungesunden Entwicklung halt, zeigt schon eine maliziose 
Bemerkung gegen Anfang des Buches, die diese Richtung als Aus- 
druck des 20. Jahrhunderts, fur die islamische Welt das ,Jahrhundert 
der Niederlage und des Untergangs", bezeichnet. 175 Ausgangspunkt 
der Modernisten sei die Evolutionstheorie und die aus ihr, so heiBt 



175 Kamal 1985, S. 7. Weiter unten spricht er von der „kranken westlichen Denk- 
stromung" (S. 12). 
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es, abgeleitete Idee einer gesetzmaBigen „Entwicklung in Richtung 
der Zivilisation des Westens". Neben Darwin orientierten sich die 
Modernisten an Denkern wie Durkheim, Freud und Marx, aus deren 
Ideen sie Konsequenzen zogen wie diese: „die Ablosung des Men- 
schen von den spirituellen Werten mit dem Argument, sie seien 
bloBer Aberglaube; die Anbindung des Menschen an seine Instinkte 
mit dem Argument, nur sie seien die Realitat; die Ablehnung jeder 
Gottheit auBer der Materie als einzigem Seinsgrund und Seinszweck; 
also mit einfachen Worten eine Riickkehr zum alten Gotzendienst 
in Form einer neuen gdhiliya." 116 In Stichworten eine Auswahl 
der iibrigen Argumente: Die von westlichen Denkern entwickelten 
Theorien seien aus wissenschaftlicher Sicht noch vollig unbewiesen; 
nur die Religion mache feste und sichere Vorgaben, die unabhangig 
von Ort und Zeit giiltig seien; die Vernunft des Menschen unterliege 
zwangslaufig seiner Begierde; Philosophic und Wissenschaft seien 
kein Ersatz fur das Befolgen der Sarfa; daher bleibe fur Nicht-Mus- 
lime das Paradies prinzipiell verschlossen; ohnehin seien Thora und 
Evangelium verfalscht; im besetzten Palastina stiinden die Muslime 
heute demselben Feind gegeniiber wie wahrend der Reconquista und 
der Kreuzziige; der Islam sei geeignet als „Verfassung des Lebens, 
Erlauterung der Geschichte, Analyse der Politik und Planung der 
Zukunft"; die Modernisten hatten nur die Nachahmung der west- 
lichen, luxurios-materialistischen Lebensweise im Sinn; die Suche 
nach iibergeordneten Prinzipien der Sarfa sei ein Versuch, diese 
auszuhohlen; und die Modernisten maBten sich das Recht aufigtihad 
an, ohne die traditionellen Bedingungen dafur zu erfiillen. 177 In 
einem Wort: Kamals Buch ist eine mit Argumenten aus dem popu- 
lar-islamischen Spektrum durchsetzte, polemische Attacke gegen das 
modernistisch-westliche Lager der islamischen Welt. 

All das hat mit der historischen Mu'tazila freilich wenig zu tun, 
und sie wird in dem Buch denn auch nur am Rande erwahnt. 
Zwar macht Kamal bei den Modernisten eine „Wiederbelebung" 
mu'tazilitischer Ansichten aus, 178 aber iiber Rezeptionswege und 
Anknupfungspunktc werden wir von ihm nicht informiert. Auch 
waren die Mutaziliten sicher wenig erbaut, wenn sie erfuhren, welche 



176 Ebd.,S. 11-12. 

177 Ebd., S. 12, 24, 25, 37, 30, 39, 43-44, 49, 44, 53, 54. 

178 Ebd.,S.7. 
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Positionen Kamal ihren modernen Adepten nachsagt: Zuriickweisung 
des Kalifatsgedankens, freie Vermischung der Geschlechter, Genehmi- 
gung von Zinswucher, Forderung von Sozialismus und Sakularismus, 
Aufweichung der hadd-Strafen, Legalisierung von Ehen zwischen Mus- 
liminnen und Buch-Glaubigen sowie Abwertung des Hadith lauten 
einige der Anklagepunkte. 179 Die zum Beleg angefuhrten Zitate aus 
den Schriften einzelner „Modernisten" sind so reichhaltig, daB sie 
Kamals eigene Kommentare an Umfang weit ubertreffen. Sie stam- 
men von einem breiten Spektrum muslimischer Autoren, zwischen 
deren geistigen, regionalen und historischen Eigenheiten zu unter- 
scheiden sich Kamal die Muhe nicht macht. Im Gegenteil vertritt er 
die Auffassung, daB sich innerhalb dieses Lagers seit seiner Griindung 
durch Sayyid Ahmad Han keine nennenswerte Entwicklung vollzo- 
gen habe. 180 Dem Modernismus und seinen vom Teufel mit der 
griechisch-christlichen Kultur infizierten mu'tazilitischen Ahnen 181 
stellt Kamal den „wahren Islam" gegeniiber, der sich an die Sarfa 
und das in der Sunna bewahrte Vorbild des Propheten halte und 
auf die anerkannten sunnitischen Rechtsgelehrten der Vergangen- 
heit baue. Der Begriff „Mu c tazila" ist bei Kamal also wenig mehr 
als ein negativ vorbelasteter Schmahname, der die Modernisten als 
unislamische AuBenseiter brandmarken soil. Seine Verwendung im 
Titel mag dem Ziel gedient haben, Neugier zu erregen; sein argu- 
mentativer Gebrauch im Inneren des Buches bleibt jedoch auf arg 
bescheidenem Niveau. Das zeigt sich nicht zuletzt daran, daB die 
Mu'tazila an den wenigen Stellen ihrer Erwahnung stets mit der 
Hariglya in einem Atemzug genannt wird, so als handele es sich 
hier um ein und dieselbe Gruppierung. 182 



179 Ebd, S. 72-96. 

180 Ebd., S. 57. Die wichtigsten Namen lauten: Ahmad Han, Iqbal, 'Abduh, 'All 
Abd ar-Raziq, Qasim Amin, 'Abbas Mahmud al-'Aqqad, Taufiq al-Hakim. Malik 
Bin Nabi, Muhammad Baqir as-Sadr, Muhammad Fathi 'Utman, Muhammad 
Rida Muharram. Muhanmiad Sa'ld al-'ASiniiwI. 'Abd al-l-allf Cazall. 'Abdallah 
al-'Alayili,' Wahid ad-Din Han, Mu'ammar al-Qaddafl, Hasan at-Turabl, Fahml 
Iluwaidi, Muhammad Salim al-'Awwa, Amara, Ihsan Abd al-Quddus und Ahmad 
Kamal Abu 1-Magd. \ iclc dicscr Namen und der erwahnten Argumente tauchen 
bei al-'Abdah und 'Abd al-Halim wieder auf. Zudem nennen sie Ahmad Amin, 
Zakl Nagib Mahmud, 'Abd as-Sattar ar-Rawi und andere; 'Abda/'Abd al-Halim 
1987, S. 129-39. 

181 Kamal 1985, S. 112: 7jiyycma lalium lai li-l-mutazila] as-saitan taqtifal al-rmmii 
al-mmnzu'iii bi-l-mimhiya. 

182 Ebd., S. 7, 52, 110, 112, 114. 
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3. Die Problematik der Kategorie „Neo-Mu Hazilisiiius" 

a) Die unlers > ' 1 i i \J hsmus" zum 

Tragen komweiideii Pcrspekliven 

Der obige Uberblick macht deutlich, daB man von der regelmaBi- 
gen Verwendung des Begriffs „Neo-Mu t tazilismus" und ahnlicher 
Kategorien nicht auf die Existenz einer im engeren Sinne zusammen- 
hangenden Stromung oder eines Lagers mit diesem Namen schlieBen 
kann. Schon in der Frage, welche Denker als Hauptvertreter des 
„Neo-Mu t tazilismus" zu gelten haben und wer zu seinem naheren 
Umfeld gehort, ist sich die Forschung nicht einig. Wahrend Amln 
beispielsweise bei Khalid als arabischer Hohepunkt des Phanomens 
bezeichnet wird, taucht er bei Martin und Woodward nicht einmal 
auf. Auch von der Entstehung des Phanomens, seiner inhaltlichen 
Entwicklung und den sie bestimmenden Debatten herrscht kein 
klares Bild. Was den „Neo-Mu t tazilismus" im einzelnen ausmacht, 
bleibt ein knappes Jahrhundert nach seiner Entdeckung vage und 
kontextabhangig. Trotz gewisser Fixpunkte wie der regelmaBigen 
Herausstellung der Themen Freiheit und Vernunft als modernes 
mu'tazilitisches Gedankengut und dem erlauternden Verweis auf 
bestimmte klassische Positionen der Schule werden die Ziele der 
sogenannten Neo-Mu'taziliten von der Forschung auf hochst unter- 
schiedliche Weise angegeben. Diese Probleme gehen nicht zuletzt 
auf eine Unklarheit in den Kriterien zuriick, nach denen man 
moderne muslimische Denker als Neo-Mu'taziliten klassifiziert hat. 
Verschiedene solche Kriterien sind zu erkennen, doch werden sie 
von den Autoren - den westlichen wie den muslimischen - nur selten 
ausfuhrlich reflektiert, geschweige denn klar voneinander getrennt. 
Haufig sind mehrere dieser Kriterien auch nebeneinander prasent, 
werden aber alle zum Nachweis fur ein und dasselbe Phanomen 
herangezogen. Jedes dieser Kriterien steht fur eine Perspektive, die 
man einnehmen kann, wenn man im modernen islamischen Gei- 
stesleben nach einer Wiederbelebung mu'tazilitischer Vorstellungen 
Ausschau halt. Den „Neo-Mu c tazilismus" moderner muslimischer 
Autoren hat man vor allem auf vier Arten konstatiert: 

1 . durch Verweise auf wissenschaftliche oder publizistische Arbeiten 
zur Mu'tazila, in denen sich der betreffende Autor anerkennend 
oder zustimmend liber die Schule bzw. zu einzelnen ihrer Ideen 
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bzw. Prinzipien auBert oder dazu aufruft, diese neu zu bedenken 
bzw. sich zum Vorbild zu nehmen 

2. durch das Herausstellen inhaldicher Parallelen zum mutazilitischen 
Denken in den AuBerungen eines Autors, was hauiig auf mdircktc 
Einfliisse durch den Mu'tazilismus zuriickgefiihrt wird 

3. durch das Herausstellen derartiger Parallelen, deren Existenz 
diesmal aber damit begriindet wird, daB der betreffende Autor 
hew uBl, aus taktischen Erwagungen heraus jedoch verdeckt an 
mu'tazilitische Theorien anknupft 

4. durch den Nachweis explizilcr Bczugnahmcn eines Autors auf 
die Mu'tazila in seiner Beschreibung des eigenen Standpunkts 

Die erste Perspektive zeigt sich am deudichsten bei Caspar. Beginnend 
bei al-Qasiml hat er aus einer Reihe wissenschaftlicher Arbeiten zur 
Mu'tazila das zu erwartende Wiederaufleben einer mu'tazilitischen 
Theologie abgeleitet. Die herausragende Figur dieser Art von neuem 
Mu'tazilismus ist der Historiker Ahmad Amin, den Caspar wegen 
seiner pro-mu'tazilitischen Geschiclitsdarstcllung zum modernen 
vulgarisateur des Mu'tazilismus erklart. Als im „mu t tazilitischen Geist" 
arbeitende Autoren nennt Caspar zudem die Wissenschaftler Abu 
Rida, al-Gurabi, Garallah und Nader sowie den Padagogen und 
Intellektuellen Bin Mllad. Weil er den Nco-Mu'tazilismus ins BewuBt- 
sein einer ganzen Forschergeneration geriickt hat, wurde Caspars 
Perspektive von einer Reihe nachfolgender Autoren ubernommen. 
Stark vorhanden ist sie bei Khalid, der auBer iiber Amins Trilogie 
und weitere der bei Caspar behandelten wissenschaftlichen Werke 
auch iiber einige zusatzliche historische Arbeiten zur Blutezeit des 
Mu'tazilismus berichtet. Ubernommen wird Caspars Perspektive 
auch von Schoen, der sich ausdriicklich auf den franzosischen 
Forscher bezieht und einige der von ihm behandelten Autoren als 
Gewahrsleute der „mu c tazilitischen Renaissance" anfuhrt. Deutlich 
kommt diese Perspektive auBerdem bei Martin und Woodward zum 
Tragen, wenn sie Nasution auf der Grundlage eines akademischen 
Textes iiber Geschichte und Denken der Mu'tazila einen umfas- 
senden Mu'tazilismus nach Art der alten mutakallimun nachsagen 
bzw. Mernissi ausgehend von einigen positiven AuBerungen iiber 
die Schule dem mu'tazilitisch orientierten Lager zuordnen. Ist diese 
Perspektive bei westlichen Autoren also recht haufig anzutreffen, 
spielt sie in den Beitragen muslimischer Autoren nur selten eine 
Rolle. Als einziger schlieBt sich dem genannten Kriterium hier der 
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auf Franzosisch schreibende Bouamrane an, bei dem die meisten der 
von Caspar genannten Autoren, die sich historisch-wissenschaftlich 
mit der Mu'tazila beschaftigt haben, wieder auftauchen. 

Die zweite Perspektive findet sich in Reinform vor allem bei Schoen, 
der Autoren, die sich im 20. Jh. fur die These der menschlichen 
Handlungsfreiheit stark machen, grundsatzlich dem mu'tazilitischen 
bzw. der Mu'tazila zuneigenden Lager zuordnet, darunter ein Roma- 
nautor wie Muhammad Ka.mil Husain sowie Denker von Ga'Tt und 
at-Talibl iiber Halafallah und Hanafi, Musa, und Saltut bis zu al- 
Maududl und Qutb. Ebenfalls vorhanden ist diese Perspektive bei 
Martin und Woodward, die Hanafls eindeutige Bezugnahme auf die 
Mu'tazila unerwahnt lassen und ihn statt dessen auf der Basis etwas 
diffuser inhaltlicher Parallelen dem Lager der mu'tazilitisch orientier- 
ten Autoren zurechnen. Auch unter Muslimen hat diese Perspektive 
einiges Gewicht. Friih hatte sie bereits Abd ar-Raziq eingefuhrt, der 
mit Bezug auf Abduh die Meinung vertrat, jeden zeitgenossischen 
Muslim, der sich um eine Erneuerung des Islam bemuht, als Neo- 
Mu'taziliten bezeichnen zu konnen. Im gleichen umfassenden Sinne 
finden wir diese Perspektive aber auch bei dem anti-mu'tazilitischen 
Autor Kamal sowie bei seinen Gesinnungsgenossen al-Abdah und 
'Abd al-Hallm, fur die der Begriff der Erneuerung freilich negativ 
besetzt ist. Alle „modernistischen" Tendenzen - ob sie vertreten 
werden von dem indischen Reformer Ahmad Han, den agyptischen 
Literaten 'Abbas Mahmud al-Aqqad (1889-1964) und Taufiq al- 
Haklm (1898-1987), dem der Muslimbruderschaft zuneigenden agypti- 
schen Juristen Muhammad Sallm al-Awwa, (geb. 1941), dem libyschen 
Revolutions- und Slaalsfiilirer Mu'ammar al-Q_adda.fr (geb. 1942) oder 
dem sudanesischen Islamisten Hasan at-Turabl (geb. 1932) - sind 
ihnen Ausdruck „mu c tazilitischer" Sichtweisen. Eine ahnliche Brille 
tragt Bouamrane, der Lahbabi wegen seiner Betonung der Hand- 
lungsfreiheit des Menschen als modernen Erneuerer des Mu'tazilismus 
sieht. Dariiber hinaus ist diese Perspektive bei all jenen vorhanden, 
die 'Abduh wegen Parallelen zum mu'tazilitischen Denken als von 
der Schule beeinfluBt beschreiben. Darunter sind sowohl westliche 
Forscher wie Caspar und Schoen als auch muslimische Autoren wie 
Diyab, al-'Awwa und al-Qadl. 

Der Ubergang von der zweiten zur dritten Perspektive ist flieBend, 
denn wer im Denken einer Person Parallelen zu mu'tazilitischen 
Anschauungen ausmacht, kann sich diese entweder durch die 
Annahme eines fortwirkenden bzw. wiedererstarkten mu'tazilitischen 
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Einflusses erklaren oder durch eine bewuBte, aber eben unausge- 
sprochene Entscheidung der betreffenden Person. Bestes Beispiel fiir 
letztere Moglichkeit ist Caspar, der dem von ihm als Mu'taziliten 
gezeichneten Abduh eine verborgene Strategic unterstellt: „il evita, 
a dessein croyons-nous, de se reclamer de ces theologiens, meme 
quand il adoptait leurs idees." 183 Caspar hat auch an dieser Stelle 
EinfluB auf spatere Autoren ausgeiibt, der in dieser Deutlichkeit aber 
auf mu'tazilitische Ausdeutungen von Abduhs Theologie beschrankt 
blieb. DaB diese Perspektive im Verlauf des 20. Jhs. an Bedeutung ver- 
lor, durfte vor allem auf die gestiegene Akzeptanz von Bezugnahmen 
auf die Mu'tazila zuruckzufuhren sein. Zwar schwingt sie in Khalids 
Idee einer Flucht in mu'tazilitische Argumentationsweisen noch mit, 
doch er scheint hier mehr an offene Ruckgriffe auf Mu'tazilitisches 
gedacht zu haben, mit denen sich argumentative Freiraume erkamp- 
fen lassen, als an ein hcimlic lies Einllcclilen mu'tazilitischer Ideen in 
die Diskussion. Aktuell wird diese Perspektive aber noch einmal bei 
'Usfur, der meint, daB Abu Zaid seine Anlehnung an mu'tazilitische 
Vorbilder mitunter verberge. 184 

Die Einnahme der vierten Perspektive ist die unmittelbarste und 
eindeutigste Moglichkeit, eine moderne mu'tazilitische Einstellung 
zu konstatieren. Da es an zeitgenossischen Denkern, die den eigenen 
Standpunkt explizit als einen mu'tazilitischen charakterisieren, aber 
mangelt, durfte diese Perspektive eigentlich nur selten zum Tragen 
kommen. Die Behauptung, daB es in der Moderne selbsterklarte 
Mu'taziliten gibt, ist dennoch in mehreren Arbeiten zu finden; nur 
wird sie hier meist nicht ausreichend bewiesen. So bleibt Khalid fiir 
die zitierte Aussage, daB, beginnend mit Ahmad Han, „Indian Mus- 
lim modernists loved to call themselves neo-Mu'tazila", einen Beleg 
leider schuldig. 185 Wenn Goldziher mit Blick auf die Modernisten in 
Indien von Bestrebungen spricht, „welche die an dem Alten Festhal- 
tenden gern als die neue Mutazila bezeichnen", dann hat er damit im 
Gegensatz zu Khalid jedenfalls eine Fremdzuschreibung im Sinn. 186 



183 Caspar 1957, S. 158. 

184 Hierzuunten,S.402, Fn. 131. 

185 Khalid 1969, S. 323. 

186 Goldziher 1 9 1 0, S. 3 1 3. Das gilt auch fur Murray T. Titus, der mit Blick auf die 
Bcwcg-ung- Ahmad flam schi'cibl. der IVgriff ,,neo-mu'tazilitisch" „is used by certain 
persons to describe the followers of the movement, as they resemble a group of ratio- 
nalistic Islamic theologians of the eighth century a.d., called Mu'tazilites, who revol- 
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Genauso vage bleibt eine Stelle bei Caspar, der davon berichtet, 
daB sich Amin im privaten Kreis gern als Mu'taziliten bezeichnet 
habe, denn als Beleg dafiir werden nur „agyptische Freunde" Cas- 
pars genannt, die derartige AuBerungen von Amin vernommen 
hatten. 187 Uberhaupt steht diese Angabe zu der von Caspar an 
anderer Stelle geauBerten Ansicht im Widerspruch, daB Amin den 
von seinen Schulern ersonnenen Spitznamen „der Sunnit" wegen 
seiner frommen und skrupulosen Grundhaltung durchaus verdient 
habe. 188 Fur die Einnahme der vierten Perspektive entscheidet sich 
auch von Kiigelgen, die davon spricht, „die Selbstsicht der Autoren 
im Rahmen der Neubegrtindung der arabischen Geistesgeschichte 
zu benennen, d.h. zu zeigen, in welche Tradition sie sich stellen", 189 
was aber nur durch positive Aussagen der Autoren zu Mu'tazila, 
As'ariya bzw. Philosophic und nicht durch entsprechende Selbst- 
bezeichnungen nachgewiesen wird. Ahnlich ist es bei Martin und 
Woodward, die Nasution als „self-proclaimed Mu'tazilite" darstellen, 
dafur auBer einem Text iiber Geschichte und Denken der Schule 
aber keinen konkreten Beleg geben. 190 Der einzige in der Literatur 
behandelte moderne Denker, dessen Bezug auf die Schule im Sinne 
einer Selbstbeschreibung eindeutig ausfallt, ist Planafi. Davon abge- 
sehen, daB diese Bezugnahme bei ihm nur eine unter vielen ist, wird 
Planafi aber von al-Mlll, der in seiner Studie iiber die „Islamische 
Linke" den programmatischen Bezug des Agypters auf die Schule 
erwahnt, nicht ernsthaft als Mu'tazilit beschrieben. Folgen konnte 
man der vierten Perspektive schlieBlich noch mit Blick auf den kurz 
erwahnten Jordanier Diyab; nur hat bislang weder die westliche noch 
die muslimische Forschung von ihm Notiz genommen. 



ted against the current orthodox teachings of their day"; Titus 1930, S. 208. Daraus 
macht Garallah: „Sie nannten sich selbst Neo-Mu'tazila (al-mu'tazila al-gadula. in 
Nachahmung der alten Mu'tazila, die in ihrer Zeit den verbreiteten religiosen Lehren 
widersprachen." Garallah 1947, S. 228. Bei De Lacy O Lcary hcii.it cs, Ahmad Han 
und seine Anhanger identified themselves with the Mu'tazilites"; O'Leary 1923, S. 
97. Allc drei Autoren geben keine Belege. 

187 Caspar 1957, S. 200, Fn. 1. 

188 Ebd.,S. 179. 

189 Kiigelgen 1994, S. 327. 

190 Martin/Woodward 1997, S. 153; vgl. ebd., S. 2, 158, 200. 
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bj Iu ilik der vorgestellten Perspektiven 

Was ist von diesen Perspektiven nun zu halten? Welche von ihnen 
kann bei der Isolierung „mu t tazilitischer" Erneuerungsbestrebun- 
gen in der modernen islamischen Geistesgeschichte niitzen? Welche 
von ihnen entspricht am ehesten dem Verhaltnis arabisch-islami- 
scher Denker zur Mu'tazila? Und welche von ihnen wirft nur wenig 
brauchbare Erkenntnisse ab oder fiihrt in die Irre? Wie der kritische 
Blick auf die vorgestellten Perspektiven zeigt, ist jede von ihnen mit 
bestimmten Schwachen und Problemen behaftet. 

Was die erste Perspektive betrifft, so wurde sie bereits ausiulirlieh 
von Gardet und implizit auch von van Ess kritisiert. Das von Gardet 
auf ein „renouveau des etudes mu'tazilites" heruntergestutzte akade- 
mische Interesse von Muslimen an der Mu'tazila wird bei ihm von 
der Erforschung der Schule durch westliche Wissenschaftler nicht 
wesentlich unterschieden. Gardets Kritik an dem von Caspar ein- 
gefuhrten Beurteilungskriterium war notwendig und ist es bis heute. 
Denn wenn Martin und Woodward von der Tatsache, daB Nasution 
mit rationalen und kritischen Argumenten iiber die Schule spricht, 
auf den bei ihm vorhandenen „rationalen und kritischen Geist" der 
Mu'tazila schlieBen, 191 bleiben sie damit klar innerhalb des von 
Caspar begriindeten Paradigmas. Wenn sie aus dem Indonesier wegen 
seiner positiven Bewertung der Mu'tazila gar einen mu'tazilitischen 
mutakallim machen, 192 gehen sie iiber Caspar, der sich hinsichtlich 
der moglichen Folgen des erneuten Interesses an der Schule auf 
die moderne islamische Theologie ja am Ende durchaus vorsichtig 
geauBert hat, sogar entschieden hinaus. Die beiden Amerikaner erlie- 
gen mit ihrer Darstellung also genau dem Irrtum, der dieser ersten 
Perspektive zugrunde liegt: Sie gehen wie selbstverstandlich davon 
aus, daB es sich bei modernen akademischen bzw. publizistischen 
Beschreibungen der Schule, in denen diese im weitesten Sinne positiv 
beurteilt wird, um den Ausdruck eines Denkens handelt, das sich des- 
wegen selbst auf sinnvolle Weise als „mu c tazilitisch" bezeichnen laBt. 
Abgesehen davon, daB eine solche Sichtweise dem Selbstverstand- 
nis christlicher arabischer Autoren, von denen sich einige ebenfalls 



191 Ebd.,S. 119. 

192 Ebd.,S. 172. 
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sehr anerkennend zur Mu'tazila geauBert haben, 193 kaum gerecht 
werden diirfte, fiihrt dieser Ansatz nicht automatisch zum Auffinden 
echter „Neo-Mu c taziliten". Denn ein Autor, der das klassische islami- 
sche Denken behandelt, muB ja iiber keinen eigenen theologischen 
oder anderwartig programmatischen Ansatz verfugen. So sind viele 
der von Caspar genannten Personen Forscher, nicht Denker. Und 
obwohl ihre Namen in unserem Zusammenhang gem wiederholt 
werden, kann man sie, wie auch Caspar zugibt, als Vertreter einer 
jjneo-mu'tazilitischen" Theologie nicht bezeichnen. 

Das heiBt nicht, daB Autoren, die in akademischen oder publizisti- 
schen Zusammenhangen iiber die Schule schreiben, nicht moderne 
Mu'taziliten sein konnen. So scheint Nasution das mu'tazilitische 
Denken ja durchaus fur die Modernisierung des Islam im indone- 
sischen Raum fruchtbar gemacht zu haben. Wenn man das Urteil, 
daB es sich bei ihm um einen modernen Mu'taziliten handelt, aber 
allein auf einer von ihm verfaBten Darstellung historischer Aspekte 
der Mu'tazila aufbaut und dabei die Frage auBer acht laBt, wie 
sich sein Interesse an der Schule in eigene Positionen zu religiosen, 
gesellschaftlichen und politischen Fragen iibersetzt, stellt man ihn 
mit Autoren wie al-Qasiml, Nader und 'Amara auf eine Ebene, 
die ebenfalls alle iiber die Mu'tazila gearbeitet haben, ansonsten 
aber vollig unterschiedlichen geistigen Lagern angehoren. Um zu 
klaren, woraus der Mu'tazilismus eines modernen Autors besteht, 
reicht es also nicht, seine Beschaftigung mit der Schule und seine 
positive Bewertung derselben zu konstatieren, sondern man muB 
darlegen, mit welchem Ziel und in welchen Zusammenhangen er 
mu'tazilitische Positionen in seiner Eigenschaft als Denker nutzbar 
macht. Sein „Mu'tazilismus" muB also, iiber den Verweis auf klas- 
sische Vorbilder hinaus, mit Inhalten gefullt werden. Denn wenn 
sich der 'Abduh-Anhanger Nasution, der am franzosischen Struk- 
turalismus orientierte Arkoun, der links-islamische Philosoph Planafi, 
die Feministin Mernissi, der Linguist Abu Zaid und der mit marxisti- 
schen Ideen sympathisierende Islamist Amara zur Mu'tazila auBern, 
kommen sie dabei zu Resultaten, deren Unterschiede man durch 
die Zusammenfassung dieser Personen zu „Defenders of Reason in 
Islam" zu sehr verwischt. 



193 Neben den genannten Anawati und Nader sei hier auf den Iraker Suhail Qasa 
verwiesen; vgl. unten, S. 192-93, 442-44. 
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Auf die hier geforderte inhaltliche Ebene begibt sich, wer aus der 
zweiten bzw. dritten Perspektive schaut und zeitgenossische Mus- 
lime aufgrund eines Vergleichs mit mu'tazilitischen Positionen als 
moderne Mu'taziliten beschreibt. Scheinen die Probleme der ersten 
Perspektive mit dieser Art des Herangehens uberwunden, hat sie 
neue Probleme zur Folge. Denn wenn es an klaren Bezugnahmen 
eines Autors auf die Schule fehlt, miissen Kriterien her, anhand derer 
liber den ,, mu'tazilitischen" Charakter seiner Haltung entschieden 
werden kann. Vernunft und Freiheit lauten die hier meist als MaB- 
stab angelegten Konzepte, deren uberdurchschnittliche Betonung in 
den AuBerungen moderner Muslime diese fur manche Beobachter 
bereits zu neuen Mu'taziliten adelt. Auch diese Sichtweise greift aber 
zu kurz. Zwar ist richtig, daB moderne muslimische Autoren, die 
sich der Forderung rationaler und anti-deterministischer Denkwei- 
sen verschrieben haben, in einer gewissen geistigen Verwandtschaft 
zur Mu'tazila stehen. Die Themen Vernunft und Freiheit sind im 
modernen islamischen Denken aber derart verbreitet, daB sie als 
Kriterium der Trennung zwischen „mu'tazilitischen" und „nicht- 
mu'tazilitischen" Muslimen nicht dienen konnen. Denn so wenig wie 
jeder, der nach sozialer Gerechtigkeit ruft, Marxist ist, ist nicht jeder 
Vertreter von Vernunft und Freiheit Mu'tazilit. Der Einsatz fur diese 
Prinzipien wird also erst dann mu'tazilitisch, wenn er im Namen der 
Schule geschieht. Das gilt besonders, da sich diese Konzepte ja auch 
aus anderer, nicht zuletzt westlicher Quelle herleiten lassen. Wer 
das nicht beriicksichtigt, endet dabei, jede in irgendeiner Form zum 
Gebrauch der Vernunft und zum Glauben an die Freiheit des Men- 
schen aufrufende muslimische Stimme als eine neo-mu'tazilitische zu 
begreifen, womit die Kategorie an Aussagekraft stark verliert. Sie ist 
dann bloBes Synonym fur einen sich islamisch definierenden oder gar 
nur von Muslimen vertretenen Rationalismus und Liberalismus, wie 
es der oben zitierte Amin meint, wenn er von einer mu'tazilitischen 
Farbung der Nahda spricht. Wer auf diese Weise an das Problem 
herangeht, kommt aber nicht darum herum, wie Amin ebenfalls 
anzuerkennen, daB die Ideen der Nahda-Vertreter beziiglich Vernunft 
und Freiheit langst nicht nur aus mu'tazilitischer Quelle stammen 
und oft genug auf eine Religionskritik hinauslaufen. 194 

Das sind noch nicht alle Probleme dieser Herangehensweise. 



Amin 1933-36, Bd. 3, S. 207. Vgl. oben, S. 63-64. 
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Oben haben wir gesehen, daB 'Usfurs Verstandnis der Ideen Abu 
Zaids auf eigenen Ansichten daruber beruht, fur welche Ideale die 
Mu'tazila steht. Dasselbe gilt im Grunde auch fur Kamal, der die 
Mu'taziliten unter anderem als Vorlaufer der Befurworter von Ehen 
zwischen Musliminnen und Angehorigen anderer Buchreligionen 
sieht. Solche mit einem eigenen Mu'tazilismus-Begriff antretende 
Darstellungen sind nicht nur Ausdruck inner-muslimischer Differen- 
zen iiber die Bedeutung des mu'tazilitischen Erbes. Denn auch fur 
die Islamwissenschaft gilt, daB sie nicht anders als mit einem eigenen 
Vorverstandnis davon, wofur die Schule steht, an die Beurteilung 
moderner „mu t tazilitischer" Tendenzen herangehen kann. So halt 
Caspar, der seine Sympathien fur die Schule nicht zu verbergen sucht, 
die Yerleidigung des Islam mit den geistigen Waffen der Gegner fur 
einen Fixpunkt mu'tazilitischer Aktivitat, dessen Vorhandensein bei 
Abduh aus diesem einen Mu'taziliten macht. Dasselbe Bild verwendet 
Khalid, und es ist auch in Schoens Idee der angestrebten Verteidigung 
nach auBen und Reform nach innen prasent. Martin und Woodward 
fugen dem Image der Schule einen weiteren Aspekt hinzu, wenn sie 
die Bereitschaft zum friedlichen Dialog als essentiellen Bestandteil 
ihres Geistes herausstellen, 195 eine Einschatzung, die westliche For- 
scher nicht immer teilen. So hatte Goldziher die Mu'tazila mit Blick 
auf ihren in der mihna zutage getretenen Dogmatismus als „bis zum 
auBersten intolerant" beschrieben. 196 

Wo moderne Parallelen zum mu'tazilitischen Denken beginnen 
und wo sie enden, beurteilt jeder Beobachter also entsprechend seines 
eigenen Bildes der Schule. Vor diesem Hintergrund ist erfreulich, 
wenn man bei einem Autor wie 'Usfur die MaBstabe fur die Grenz- 
ziehung zwischen dem „mu t tazilitisch" argumentierenden Abu Zaid 
und seinen die Mindestanforderungen eines Neo-Mu'tazilismus nicht 
mehr erfullenden Denkerkollegen so klar dargelegt bekommt. Viel zu 
oft werden moderne Muslime namlich schlicht in zwei Lager geteilt: 
ein pro-mu'tazilitisches, rationalistisches und ein die Schule ableh- 



195 Martin/Woodward 1997, S. 10. 

196 Goldziher 1910, S. 117. Zu Martin und Woodward meint Keith Lewinstein: 
„the book contains an i. Icalizcd v'u-w ol'llic Mn lazila i cininisri'iil ■ il'lliosc lnnctccntli- 
ccnturv European srholar.s wlio look I hem to be free thinking, liberal, and rational. 
Both the dogmatism and pietism of the classical Mu'tazila are seriously underplayed 
here and historians nowadays have a different view." MESAB 34 (2000), S. 220-21, 
hier S. 221. Zur mihna sichc unten, S. 127-30. 
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nendes, konservatives bzw. „orthodoxes". Weil ihre Wahrnehmung 
des modernen islamischen Geisteslebens oft von ihren Kenntnissen 
uber die dogmatische Entwicklung des friihen bis klassischen Islam 
bestimmt ist, ist diese Art der Klassilizierung grrade von Islamwissen- 
schaftlern alteren Typs zu erwarten. So liegt Caspars 'Abduh-Sicht 
ein von der klassischen Situation ausgehendes Bild zugrunde, in 
dem viele der spateren KompromiBformulierungen zwischen den 
idealisierten Lagern Mu'tazila und As'ariya ausgespart bleiben. 197 
Aber auch jiingere Fachleute wie Martin und Woodward, die den 
fundamenlalistisch-lianbalitisohen „Defenders of God" die aufge- 
klart-mu'tazilitischen „Defenders of Reason" gegeniiberstellen, 198 
arbeiten mit Lagerkategorien aus der Zeit des klassischen Islam und 
ubergehen so das Neue und Eigene der modernen Situation. Zu 
finden sind derartige Ruckgriffe auf vertraute Etiketten aber nicht 
nur in der wesdichen Orientalistik, sondern auch bei muslimischen 
Autoren wie Bouamrane, Diyab und Kama! 

Die verlaBlichste Methode zur Feststellung eines „Neo-Mu'ta- 
zilismus", der diesen Namen wirklich verdient, ist vor diesem 
Hintergrund die Suche nach selbsterklarten Mu'taziliten. Die Ein- 
nahme dieser vierten Perspektive ist aber schwierig, da sich moderne 
Muslime nur selten als Mu'taziliten bezeichnen. Den Grund hier- 
fiir mag man in dem durch ihre jahrhundertelange Verketzerung 
negativen Image der Schule sehen. AuBerdem scheint die wortliche 
Bedeutung des Begriffs ttizal als „Ruckzug, Absonderung, Sepa- 
ration", in dem die von vielen Muslimen gefurchtete Idee einer 
Spaltung der Gemeinschaft mitschwingt, kein gutes Argument fur 
seine moderne Verwendung. Hanafl und Diyab, die einzigen mir 
bekannten arabischen Autoren, die sich selbst explizit als Mu'taziliten 
bezeichnen, zeigen aber, daB es nicht nur in linken, sondern auch 
in konservativ-islamistischen Kreisen moglich geworden ist, mit dem 
Namen der Schule in eigener Sache zu werben, was den SchluB nahe- 
legt, daB man das Ausbleiben entsprechender Selbstbezeichnungen 
bei anderen Autoren ernst nehmen sollte. HanafT und Diyab zeigen 
zudem, daB selbst bei jenen, die ihren Mu'tazilismus offen verkiin- 
den, nicht ungepruft auf ein sinnvollerweise als „mu c tazilitisch" zu 



197 Vgl.Verf. 2002, S. 261-62. 

198 Martin/Woodward 1997, S. 6. Sie beziehen sich hier auf Bruce B. Lawrence: 
I) 1 ' i i \i w York 1989. 
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bezeichnendes Programm geschlossen werden darf. Dafur wirken 
ihre Eigendarstellungen zu sehr wie diesmal von der betreffenden 
Person selbst ausgehende Formen der Etikettierung. Relativiert wer- 
den diese noch dadurch, daB HanafT zahlreiche weitere Attribute 
fur sich in Anspruch nimmt und Diyabs Argumente, wie wir sehen 
werden, dem strengen Rationalismus der Mu'tazila so wenig ahneln, 
daB es schwer fallt, ihm in seinem Selbstbild zu folgen. 

Die Rede vom Neo-Mu'tazilismus, ob durch westliche oder musli- 
mische Autoren, erweist sich bei naherem Hinsehen also als reichlich 
unsichere Angelegenheit. Moderne Muslime, auf die der Begriffohne 
Einschrankung zutrifft, finden sich nicht. Der sogenannte inspirateur der 
Bewegung hat sich zu der Schule kaum geauBert, und sein Verhaltnis 
zu ihr bleibt umstritten. Der sogenannte vulgarisateur der Bewegung, 
ein Historiker, wird bald als ihre zentrale Figur beschrieben und bald 
ganz iibergangen. Das Feld angeblicher mu'tazilitischer Denkweisen 
in der Moderne - von einem pakistanischen Islamisten bis zu einer 
marokkanischen Feministin — konnte breiter kaum sein. Dazu kommt, 
daB von Muslimen der Begriff insgesamt eher wenig verwendet wird 
und al-Awwa, die Existenz einer „neo-mu c tazilitischen" Schule gar 
leugnet. 'Usfurs Beitrag, in dem am iiberzeugendsten von modernen 
mu'tazilitisch beeinfluBten Ideen berichtet wird, beschreibt deren 
Vertreter Abu Zaid als echte Ausnahmeersclieiiiiing. Das Denken der 
beiden einzigen selbsterklarten modernen arabischen „Mu t taziliten" 
hat miteinander hochstens am Rande zu tun. Die lange Liste von 
Autoren, die man als Erneuerer des Mu'tazilismus bezeichnet hat, 
lieBe sich ausgehend von der zweiten und dritten, aber auch von 
der ersten der erwahnten Perspektiven noch stark erweitern. Denn 
die Literatur zum Thema hat weder alle arabisch-islamischen Auto- 
ren, die sich in der Moderne positiv zur Mu'tazila geauBert haben, 
noch alle wichtigen Fursprecher der Prinzipien Vernunft und Freiheit 
erfaBt. Wie wenig die genannten Perspektiven bei dem Versuch, den 
modernen Islam auf Mu'taziliten hin zu durchforsten, aber taugen, 
wurde eben gezeigt. Nun konnte man fragen, ob es zuverlassigere 
Kriterien gibt, die es einem ermoglichen, auf sinnvolle Weise von 
einer „mu t tazilitischen Erneuerung" im islamischen Denken zu spre- 
chen. Anstatt aber eine eigene Definition des „Neo-Mu c tazilismus" 
zu versuchen und so eine neue Runde in dem sich hier auftuenden 
argumentativen Zirkel zu eroffnen, sei aus diesem Zirkel im folgenden 
herausgetreten und das Thema moglichst unabhangig von besagter 
Kategorie untersucht. 



KAPITEL II 



THEOLOGIE UND ERBE IM MODERNEN 
ARABISCHEN DISKURS 

Das Problem bei der Rede iiber den Neo-Mu'tazilismus, das hat 
das vergangene Kapitel ergeben, liegt nicht in der Frage nach der 
richtigen Perspektive fur seine Beschreibung, sondern in der Rede 
von diesem Phanomen selbst. Die unscharfe und miBverstandliche 
Kategorie verleitet zu dem Gedanken, daB es in der modernen ara- 
bisch-islamischen Welt Denker, ja womoglich zusammenhangende 
Gruppen von Denkern gibt, die sich selbst als Mu'taziliten begrei- 
fen und vornehmlich an der Erneuerung und Fortentwicklung des 
mu'tazilitischen Erbes arbeiten. Als Neo-Mu'taziliten wurden nicht 
nur Einzelpersonen bezeichnet, denn die modernen Adepten der 
Schule wurden wiederholt auch als Stromung, Schule, Bewegung 
oder Lager dargestellt. Zur Illustration dessen, was diese Perso- 
nen fur richtig halten und wofur sie eintreten, wurde meist auf die 
Eckdaten des mu'tazilitischen Denkens verwiesen. DaB manchen 
mu'tazilitischen Positionen (der positiven Bewertung der Vernunft 
und der Bejahung der menschlichen Handlungslaliigkeil ,i aus ..nco- 
mu'tazilitischer" Sicht groBeres Gewicht zukommt als anderen (der 
Betonung der gottlichen Transzendenz und der Erschaffenheit des 
Koran), hat man auf die veranderten Bedingungen der Moderne 
zuruckgefuhrt. Insgesamt erscheinen die Neo-Mu'taziliten als Denker, 
die an einen bestimmten Tradilionsslrang ankniipfen und „in seinem 
Geiste" um seine Aktualisierung bzw. Weiterentwicklung ringen, wie 
es sich, mutatis mutandis, von den Neomarxisten, den Neopositivisten, 
den Neukantianern, den Neuhegelianern und den Neuplatonikern 
sagen laBt. 

Wahrend diese Stromungen jedoch klar benennbare Vertreter, 
nachvollziehbare inhaltliche Debatten sowie Formen der Grup- 
penbildung und Inslilulionalisierung aufweisen, gilt das fur die im 
vergangenen Kapitel erwahnten „Neo-Mu t taziliten" kaum, was den 
SchluB nahelegt, daB der entsprechende Begriff, als Lagerkategorie 
verstanden, iiber keine reale Entsprechung verfiigt. Zwar ist es durch- 
aus so, daB die Mu'tazila in der modernen arabischen Welt - und 
nur von ihr ist hier die Rede - von vielen Autoren bemerkenswert 
positiv bewertet wird und sich manche von ihnen zur Begriindung 
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ihrer Anschauungen explizit auf die Schule berufen. Als „Neo- 
Mutazilismus" ware dieses Phanomen, wie im folgenden erklart 
werden soil, aber schlecht charakterisiert. Um es zu beschreiben, 
sind daher andere Kategorien vonnoten, Kategorien, die der Situa- 
tion der fraglichen Denker und ihrem Verhaltnis zum theologischen 
Erbe des Islam besser entsprechen. Wie diese Situation und dieses 
Verhaltnis beschaffen sind und was sich daraus fur die Analyse des 
modernen arabischen Umgangs mit der Mu'tazila ergibt, wird in die- 
sem Kapitel in zwei Abschnitten diskutiert. Im ersten geht es um die 
historischen Hintergriinde und institutionellen Rahmenbedingungen 
theologischer Denkweisen im modernen Islam sowie um die Frage, 
inwieweit man theologisch gefarbte AuBerungen moderner Muslime 
als Ausdruck eines genuin theologischen Anliegens verstehen darf. Im 
zweiten geht es um die Bedeutung des Erbes im modernen arabischen 
Diskurs und um die Frage, mit welcher Art von Kategorien sich die 
Auseinandersetzung iiber das Erbe am besten beschreiben laBt. 



1 . Islamisch-theologisches Denken zwischen Tradition und Moderne 

a) £ur Entwicklung des kaldm bis ins 20. Jahrhundert 

1st von der Erneuerung des Mu'tazilismus die Rede, ist anzunehmen, 
daB damit nicht eine allgemeine Form der muslimischen Reflexion, 
sondern eine Erneuerung theologischer und an den Methoden und 
Argumentationsformen der fruhen mutakallimun orientierter Denkwei- 
sen gemeint ist. Da eine solche Erneuerung vor einem bestimmten 
historischen Hintergrund stattzufinden hatte, sei hier kurz auf die 
Geschichte der systematischen Theologie im Islam und ihre Stellung 
im modernen arabischen Geistesleben eingegangen. 

Der kaldm, wie das entsprechende Fach heiBt, war noch nie die 
bedeutendste Disziplin des Islam, denn sie hatte meist gegeniiber der 
Rechtswissenschaft {fiqh) zuriickzustehen, von der sowohl das Ver- 
haltnis der Menschen untereinander als auch das zu ihrem Schopfer 
geregelt wird. Dennoch hatte der kaldm, dessen Vertreter fur die 
Formulierung der c aqida, also des Bekenntnisses, der Uberzeugung 
bzw. des „Dogmas", verantwortlich waren, groBen EinfluB auf die 
Herausbildung einer spezifisch muslimischen Weltsicht. Als aktiv 
betriebene und die Diskussionen um die relevanten politischen, sozi- 
alen und religiosen Fragen der Gemeinschaft pragende Wissenschaft 



92 II. THEOLOGIE UND ERBE IM MODERNEN ARABISGHEN DISKURS 



erlebte der kalam seine groBe Zeit wahrend der Bliitephase der isla- 
mischen Zivilisation unter den 'Abbasiden im 8. bis 10. Jh. Von hier 
stammen seine ihm eigenen Fragestellungen, Argumentationsweisen, 
Adressaten und Gegner. Sein Stil war diskursiv und apologetisch, 
und seine Methode bestand aus der Verknupliing islamischer Glau- 
bensvorstellungen mit Veniuiiftargumenten. Mit der Hariglya, der 
Qadariya und der Murgi'a hatten sich friih Tendenzen herausgebildet, 
aus denen im Laufe der Zeit Schulrichtungen und Lehrtraditionen 
entstanden. Als erste groBe Schule des kalam wurde die Mu'tazila 
bekannt, deren Vertreter - in ihren Grundannahmen ubereinstim- 
mend, in untergeordneten Fragen aber durchaus kontrovers - die 
Diskussion fur lange Zeit beherrschten und sich als Befiirworter der 
rationalen Spekulation und der individuell begriindeten Meinung 
(ra'y) in Reibung mit den hanbalitisch orientierten Anhangern der 
Prophetentradition (den ashab al-hadtt) und der sich auf sie stiitzenden 
Rechtsgelehrsamkeit befanden. Erst als nach einer Reihe von Zuge- 
standnissen an dieses literalistisch eingestellte Lager die im 10. Jh. aus 
mu'tazilitischen Kreisen hervorgegangene As'ariya Sympathie auch 
unter traditionalistisch eingestellten Muslimen zu gewinnen begann, 
fing der Stern ihrer Vorgangerin zu sinken an. Die entscheidende 
Wende wird oft auf das 12. Jh. datiert, ein Zeitpunkt, von dem ab 
es den as'aritischen Gelehrten gelang, eine zunehmend gefestigte 
Vormachtstellung zu erlangen und dem sunnitischen Islamverstandnis 
durch ihre Betonung der gottlichen Allmacht, ihr weithin anthro- 
pomorphistisches Gottesbild, ihre Bevorzugung der Tradition (naql) 
gegeniiber der Vernunft (aql), ihre einen KompromiB zwischen Deter- 
miniertheit und Verantwortlichkeit eingehende Handlungstheorie, 
ihre Skepsis gegeniiber allegorischen Arten des Koranverstandnisses 
und viele andere als konservativ eingestufte Positionen einen Stempel 
aufzudriicken. Die Mu'tazila wurde nicht nur zunehmend aus dem 
geistigen Leben der Muslime verdrangt, sondern von den as'aritischen 
und anderen konservativen Kraflen auch in ein unislamisches Licht 
geriickt, so daB neben der As'ariya im wesentlichen nur noch die im 
10. Jh. entstandene Malundlya als von der Mehrheit der Sunniten 
geduldete Schulrichtung iibrigblieb. 

Im Verlauf des geschilderten Prozesses kam es zur Verfestigung 
eines Bestandes relevanter theologischer Fragestellungen und eines 
Kanons auf sie zu gebender richtiger Antworten, das heiBt zu einem 
relativen Stillstand in der Fortentwicklung des kalam. Zwar drangen 
ab dem 11. Jh. mit dem gestiegenen EinfluB der muslimischerseits 
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betriebenen Philosophic unci dann mit ihrem allmahlichen Niedergang 
als eigenstandigc Disziplin verstarkt philosophische Argumentations- 
weisen in den kaldm ein (besonders im Bereich der Logik); zwar 
wurden auch spater noch theologische Abhandlungen produziert; 
zwar gab es selbst innerhalb as'aritischer Kreise, vor allem aber in 
der Maturldlya, Bestrebungen, den streng verstandenen as'aritischen 
Positionen in Richtung mu'tazilitischer Vorlaufer erneut zu entkom- 
men. Diese Entwicklungen verliefen in Form und Inhalt aber eng 
entlang der Linien des elablicrtcn kaldm. Obwohl dieses Bild eine 
Vereinfachung ist, laBt sich sagen, daB bis zum Einbruch der Moderne 
in die islamische Welt ein bestimmter Bestand klassisch-theologischer 
Lehrmeinungen durch die Generationen gereicht wurde. Seinen festen 
Platz hatte der kaldm im Bildungssystem. Man erlernte ihn an den 
Moscheehochschulen und Medressen, um zuverlassige Informationen 
dariiber zu erlangen, was man iiber die Fragen des Diesseits und 
Jenseits zu glauben hatte. Standardtexte in der Ausbildung waren 
Zusammenfassungen bzw. Kommentare zu fruheren Werken. Und 
nicht die Weiterentwicklung der Disziplin durch die Hinzufugung 
neuer Themen, Methoden und Fragestellungen war das Hauptziel 
der Gelehrten, sondern die den Vorfahren verpflichtete Weiter- 
gabe der anerkannten Glaubenssatze ('aqd'id). DaB die autoritativen 
Theorien Jahrhunderte zuvor entstanden waren, gait weniger als 
Problem denn als Beweis fur ihren authentischen und „wahren" 
Charakter. Die Ausarbeitung der theologischen Doktrin lag lange 
zuriick, und es gait als richtig, sie nicht fortzuentwickeln, denn das 
war ja nicht notig. Stabilisierender Faktor fur diese Situation war 
das in der religiosen Lehre iiber die Jahrhunderte aufrechterhaltene 
klassische Curriculum aus Traditions- und Vernunftwissenschaften 
{al-ulum an-naqliya und al-ulum al-aqliya), wobei der kaldm, auch 'Um 
at-tauhld genannt, den hier vorrangigen Traditionswissenschaften 
zugeordnet war, unter denen ihm nach Koranexegese, Hadithwis- 
senschaft und Jurisprudenz eine untergeordnete Rolle zukam. Mit 
dem nachlassenden Niveau der Lehre und einer sich ausbreitenden, 
nicht zuletzt aus den unproduktiven Streiiigkeilen der mutakallimun 
resultierenden Skepsis gegeniiber den Unwagbarkeiten aller rationa- 
len Spekulation wurde die Disziplin vielerorts auch gar nicht mehr 
ernsthaft betrieben, was ihrer moglichen Fortentwicklung zusatzlich 
im Wege stand. Einschneidend veranderte sich diese Situation erst 
im 19. und beginnenden 20. Jh. 

Hauptfaktor dieser Veranderung war die Herausforderung durch 
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das moderne Europa, das die islamische Welt wissenschaftlich und 
technisch iiberholt hatte und sie politisch und militarisch unter Druck 
setzte. Die Konfrontation mit naturwissenschaftlichen Denkweisen 
und politischen Organisationsformen des Westens stellte das tradi- 
tionelle islamische Weltbild in vielen Punkten in Frage und verlangte 
nach komplett neuen Antworten. Fur den kaldm hatte diese Ent- 
wicklung einen weiteren Bedeutungsverlust zur Folge. Denn anstatt 
mit Themen wie den gottlichen Attributen und ihrem Verhaltnis 
zum Wesen Gottes, der Natur des Koran, den atomistischen und 
kosmologischen Ideen alten Typs sowie der Zuriickweisung griechi- 
schen und dualistischen Gedankenguts beschaftigten sich muslimische 
Denker nun zunehmend mit Themen wie dem Verhaltnis von Reli- 
gion und Naturwissenschaft, der Entstehung und Entwicklung der 
Natur, politischen und philosophischen Modellen des Westens, dem 
historischen Verstandnis von Religion, der Situation und Rolle des 
Menschen in der Welt, seinen Rechten und Pflichten und der Stel- 
lung der Frau. Mit dem kaldm hatten die entsprechenden Debatten 
nicht nur deshalb wenig gemein, weil sie vor dem Hintergrund einer 
veranderten politischen, sozialen und geistigen Situation sowie mittels 
neuer Begriffe gefuhrt wurden, sondern auch, weil sich die Protagoni- 
sten dieser Auseinandersetzungen meist aus einem anderen geistigen 
Spektrum rekrutierten als die klassischen mutakallimun. Denn die in der 
arabischen Welt des 20. und beginnenden 21. Jhs. zu beobachtende 
Debatte um eine Erneuerung des arabisch-islamischen Denkens, wo 
all diese Fragen behandelt werden und der Bezug auf die Mu'tazila 
die groBte Rolle spielt, wird nicht von den Absolventen religioser 
Bildungsinstitutionen, also von Religionsgelehrten des traditionellen 
Typs dominiert, sondern von Autoren, die moderne geisteswissen- 
schaftliche Facher studiert haben. Hochschultheologen, wie man sie 
von modernen westlichen Universitaten her kennt, sind in diesem 
Kreis nicht zu finden, und das nicht, weil sie zu den relevanten Fra- 
gen ihrer Gesellschaft nichts zu sagen hatten, sondern weil es sie in 
dieser Form in der arabischen Welt nicht gibt. Um das zu erklaren, 
muB auf einige Umbruche innerhalb des akademischen Lehrbetriebs 
eingegangen werden. 

b) Die Stellung des kaldm in der modernen arabischen Hochschullandschaft 

Im 19. und 20. Jh. sah die islamische Welt einen tiefgreifenden 
Wandel im Bildungswesen, der fur die Formen der religiosen Argu- 
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mentation nachhaltige Folgen hatte. Denn nachdem der Unterricht 
in den religiosen Wissenschaften zuvor im Mittelpunkt des ara- 
bisch-islamischen Bildungssystems gestanden hatte, erwuchs der 
religiosen Bildung ab dem 19. Jh. ein machtiger Konkurrent. Die 
von Europa inspirierte Eroffhung von Spezialschulen fur techni- 
sche Facher, Medizin, Sprachen, Erziehungswesen und Recht, wie 
man sie zwischen 1816 und 1886 in Agypten vornahm, war ein 
erster Schritt in Richtung einer in der arabischen Welt bis heute 
anhaltenden Spaltung des Bildungswesens in einen weltlichen und 
einen religiosen Bereich. Denn anstatt die bestehenden religiosen 
Bildungsstatten um besagte Facher zu erweitern und so den Weg 
zu einer Universitas Literarum zu ebnen, griindete man von den 
religiosen Schulen unabhangige Institutionen und lieB das religiose 
Bildungssystem unangetastet. Mit der Griindung der Agyptischen 
Universitat (der spateren Universitat Kairo) im Jahre 1908, in die 
man die meisten dieser Spezialschulen eingliederte, setzte man diesen 
Trend fort und lieferte zugleich das Vorbild fur ahnliche Griindungen 
in anderen Landern. Wahrend an den meisten dieser Universitaten 
die gangigen geistes- und naturwissenschaftlichen Disziplinen in 
den Lehrplan aufgenommen wurden, blieb die Ausbildung in den 
religiosen Fachern im Verantwortungsbereich der traditionell mit 
dieser Aufgabe befaBten Institutionen. Zwar beschaftigt man sich im 
Rahmen der Juristenausbildung an den sakularen arabischen Univer- 
sitaten auch mit Fragen des islamischen Rechts, zwar offneten sich 
auch einige religiose Institutionen mit der Zeit fur den modernen 
Facherkanon, zwar gibt es (vor allem in den Golfstaaten) arabische 
Universitaten, an denen religiose Wissenschaften studiert werden 
konnen. Die Moglichkeit, an einer modernen arabischen Universitat 
ein Vollstudium in den Grundlagen der islamischen Glaubenslehre 
zu absolvieren, bleibt aber weiter die Ausnahme. 

Um die Konsequenzen dieser Entwicklung zu ermessen, geniigt 
ein Blick auf die Turkei. Dort schaut man auf die Tradition der 1872 
gegrundeten Ddr ul-junun, der spateren Universitat Istanbul, zuriick, in 
die bewuBt auch die Facher kaldm und Sarfa aufgenommen worden 
waren. Der im spateren Osmanischen Reich auch weiterhin latenten 
Spaltung in einen sakularen und einen religiosen Sektor setzte die 
Turkische Republik ein Ende, als sie sich 1924, ein Jahr nach ihrer 
Konsolidierung, dazu entschied, das Bildungswesen zu vereinheit- 
lichen und die bestehenden Medressen entweder zu schlieBen oder 
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in sakulare Schulen zu verwandeln. Mit diesem Schritt machte sie 
die Ausbildung in den religiosen Disziplinen zum Privileg der unter 
staatlicher Kontrolle stehenden weltiichen Universitaten, und obwohl 
man die theologische Fakultat in Istanbul wegen zuruckgehender 
Studentenzahlen in den 30er Jahren schloB und in ein der Literatur- 
wissenschaftlichen Fakultat zugeordnetes Institut fur Islamforschung 
umwandelte, gibt es seit Eroffhung der Ilahiyat Fakiiltesi an der 
Universitat Ankara 1949 und entsprechender Folgegriindungen in 
der Tiirkei eine in einem weltlich-akademischen Rahmen betrie- 
bene Hochschultheologie nach Art des an wesdichen Universitaten 
betriebenen Faches. Anders als im traditionsorientierten religiosen 
Bildungswesen der arabischen Welt gibt es hier denn auch einen 
modernen theologischen Diskurs, der Ziige einer echten Erneuerung 
aufweist und sich in manchen Punkten gar durch eine Hinwendung 
zu mu'tazilitischen Themen auszeichnet. Die Forderung nach einer 
..ucum Kalaimvisscnscliail" wurde im spaten Osmanischen Reich 
bzw. der jungen Tiirkei vor allem von 'Abdiillatif Harputi (1842- 
1916), Professor fiir Theologie an der Ddr ul-Junun, und Izmirli Ismail 
Hakki (1868-1946), bis zu ihrer SchlieBung Dekan der theologischen 
Fakultat der Universitat Istanbul, erhoben, die sich unter anderem 
fiir die Nutzbarmachung naturwissenschaftlicher Erkenntnisse und 
philosophischer Theorien westlicher Provinienz einsetzten. 1 Diese 
Forderung wurde von einigen jiingeren Theologen der Universitat 
Ankara aufgegriffen, darunter Ilhami Giiler (geb. 1959) und Mehmet 
Pacaci (geb. 1959), die sich in unterschiedlichem MaBe mit Fragen 
der Ethik, der Handlungstheorie sowie der Exegese und Historizitat 
des Koran befassen und dabei auch an alte mu'tazilitische Argumen- 
tationsweisen ankntipfen. 2 



1 'AbdullatiflJ in i ii il I ' 1 1 1/ 12. Izmirli 
Ismail llakki: J ilm-i kelam, Istanbul {Evqaf-i ulamiye matbdasi) 1922/23. Tax beiden 
siehe Ozervarh 1999, S. 94-96. Zu Halda siehe auBerdem Sabri Hizmetli: Us idees 
theologiques A' Ismail Hakki Izmirli (1868-1946) dans le „Yeni' ilm-i Kalam" (La nouvellt scivnee 
de theologie), Dissertation, Paris (Sorbonne) 1979; ders.: Ismail llnlda i'jmrli, 1868-1946, 
Ankara (Kulttir Bakanhgi) 1996. 

2 Ilhami (.uli i Mali - / 1 

\u ! \ i 1 Okulu Vavinlai 99fk di S S 
Ankara (Ankara Okulu Yayinlan) 1999. Mehmet Pacaci: Kur'an ve ben: ne kadar tarih- 
seliz?, Ankara (Ankara Okulu Yaymlan) 2000. Zu den genannten Autoren und zur 
Uirkischcn Hochschultheologie siehe Felix Km a r: /, i, i 1 nentuties m Con- 

lim/mmn TwU\li I 'iiivmilr 1'hailiigv: Rclli'mkma Mini. Wiirzlmrg 200."). 
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In der arabischen Welt ist die Situation eine grundsatzlich andere. 
Der von dem Azhariten Muhammad Abduh gegebene AnstoB zur 
Modernisierung des theologischen Denkens wurde hier weniger von 
Fachtheologen aufgegriffen als von Vertretern anderer geisteswissen- 
schaftlicher Disziplinen. An der Azhar selbst blieb der von Abduh 
eingeschlagene Reformkurs umstritten, wenn nicht unerwunscht. Zwar 
wurde die Moscheehochschule, die 1 96 1 in eine Volluniversitat umge- 
wandelt wurde, wiederholt fur kiirzere Zeitraume von modernistisch 
orientierten Scheichs geleitet, so 1945-1947 von 'Abduhs Schuler 
Mustafa Abd ar-Raziq und 1958-1963 von Mahmud Sal tut, von 
deren Sympathien fur die Mu'tazila oben die Rede war. Insgesamt 
blieb die Azhar aber eine konservative Institution, aus der Gelehrte 
mit liberalen, aufklarerisch-rationalistischen, philosophischen oder 
mu'tazilitischen Neigungen wie Ahmad Amln, Taha Husain und 
Muhammad Yusuf Musa, iiber kurz oder lang ausbrachen bzw. wie 
'All 'Abd ar-Raziq (1888-1966) unter Vorwiirfen des Unglaubens 
hinausgedrangt wurden. 3 Die Kalamwissenschaft, wie man sie an der 
Azhar heute an der Fakultat fur usul ad-dln erlernt, ist dort im Ver- 
gleich zu Koranexegese und Hadith nicht nur weiterhin zweitrangig, 
sondern wird auch meist in einer den traditionellen Autoritaten ver- 
pflichteten Weise gelehrt. Auswendiglernen und Wiederholen stehen 
hier bis heute vor kritischer Prufung und eigenstandiger Reflexion, 
und so ware es wenig ergiebig, an dieser und ahnlichen Institutio- 
nen nach einem neuen kaldm oder einer echten Erneuerung des 
Mu'tazilismus zu suchen. 4 



3 Vgl.unten,S. 280-81. 

4 Mit Muhammad Ibrahim al-Fayyuml (1938-2006) sei eine Ausnahme genannt. 
Der Professor fur islamische Glaubenslehre und Philosophic, der neben seinem Magi- 
stcrtitel von der Azhar iiber ein Diplom von der Sorbonne verfiigte, war an einer 
Neubewertung der Mu'tazila interessiert, was neben einem Artikel von ihm in der 

i ii I 1 k i 1 i i i li die Tai- 

sache illustriert, daG, als ich mich bei ihm vorstelle, auf seinem Schreibtisch mehrere 
Biinde des Kitab al-MugniX\^ca. Al-Fayyumi, der Werke zur islamischen Theologie 
und Philosophic sowie ein Buch iiber die wesiliche Orientalistik verfaBt hat, traumte, 
wie er mir erkliirte, \-on einem mit modernen Kategorien arbeitenden neuen kaliim. 
Als Beitrag dazu befaflte er sich in seiner an der Azhar abgeschlossenen Dissertation 
mit der religionspsyi liologisi'hcn Frage nach der Unruhe bzw. Angst, von der ausge- 
hend sich der Mensch der Religion zuwcihIi <) i ' in n ilii/m. 

ad-din lahu, Kairo (Maktabat al-anglu l-misnyd) 1976. \'on einer Modernisierung 
des kaldm oder einer positiven Einstellung gegentiber der Mu'tazila, so beklagte er, 
konne an der Azhar im 20. Jh. nicht die Rede sein. Zu dem Autor, der mir mit feinem 
Lacheln sagte: „Wer meine Bucher liest, halt mich in der Regel nicht fur einen Azha- 
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Die ernsthafte, kritische Auseinandersetzung mit dem kaldm, die 
es in der arabischen Welt dennoch gibt, findet deshalb vornehmlich 
an den sakularen arabischen Universitaten statt und nicht unter 
dem Oberbegriff usul ad-dln oder Theologie. Seit den geschilderten 
Umbruchen im Bildungswesen ist die Beschaftigung mit dem kaldm 
hier in der Regel Teil des Lehrplans des Faches Philosophic In sei- 
nem Rahmen wird das theologische Denken des Islam als Teil der 
eigenen Geislesgescliirlilo gelehrl unci diskutiert, was keinen Wider- 
spruch zu der Tatsache darstellt, daB der kaldm von Muslimen seit 
Jahrhunderten als Gegenpol zur explizil griecliisrli inspirierten falsafa 
aufgefaBt wird. Innerhalb arabischer akademischer Zusammenhange 
laBt sich iiber den kaldm heute ebenso aus philosophischer Perspektive 
sprechen, wie man sich an den philosophischen Fakultaten westli- 
cher Universitaten iiber die christliche Scholastik und das Erbe der 
Kirchenvater unterhalt. Die Grenzen zwischen kaldm und falsafa sind 
in solchen Diskussionszusammenhangen nicht von groBer Bedeu- 
tung, und beiden Disziplinen wird hier gleichermaBen als Formen 
des „Philosophierens" im Sinne eines geordneten und begriffiich 
exakten Denkens begegnet, was nicht heiBt, daB man die Unter- 
schiede zwischen beiden ubersieht. Ausgehend von dieser Stellung 
strahlt der kaldm auch auf andere geisteswissenschaftliche Disziplinen 
aus. Beziige zu ihm lassen sich beispielsweise in der Linguistik und 
der Politikwissenschaft herstellen, die im klassischen Islam Entspre- 
chungen hatten. Aber auch aus der Sicht von Disziplinen, die im 
klassischen Facherkanon nicht vorhanden waren, wie Psychologie und 
Erziehungswissenschaft kann man, wenn man will, Verbindungen 
zwischen den Anschauungen der Ahnen und den eigenen Theorie- 
debatten herstellen. 5 Ein weiteres Fach, in dem sich die Beschaftigung 
mit dem kaldm anbietet, ist die Geschichtswissenschaft, aus deren 
Perspektive sich beispielsweise nach der Bedeutung der Theologie 
fur die kulturgeschichtliche Entwicklung des Islam und nach dem 



riten", siehe seine Autobiographic Ayyami: hadit nqfs mugtariba, Kairo (Maktabat al-anglu 
l-misnya) 1998. 

5 Als Beispiele genannt seien cine Arbeit von Abd al-Kanm 'Utman iiber die 
Seelenlchre al-Gazalis: ad-Dirasat an-nafsiya 'inda l-muslimin wa-l-Gazati bi-waghin hass, 
Kairo (Maktabat Wahba) 1963, ein Artikcl von Satd Ismail 'All iiber das Verhaltnis 
von Philosophic und Erzichung aus niu'tazilirischer Sicht ('All 1979) und ein Buch 
von Ahmad Arafat al-( )adi iibci la p ulag igi i he Denken" der mutakallimun (Qadl 
1996, zuvor als Dissertation als Falsqfat at-tarbiya 'inda l-mu'tazila wa-l-as 'ariya). 
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Wechselverhaltnis zwischen dem religiosen Denken der Muslime 
und ihrer politischen Praxis fragen laBt. 

Wahrend der kaldm als eigenstandige Disziplin aus dem arabischen 
universitaren Leben also weitgehend verschwunden ist, bleibt der 
iiberlieferte Bestand seiner Theorien ein Erbe, das innerhalb ver- 
schiedener Fachrichtungen als historischer Referenzrahmen prasent 
ist und gegeniiber dem man als akademisch gebildeter Mensch auf 
unterschiedliche Weise Position beziehen kann. Das Spektrum reicht 
hier, neben der ausschlicBlich w isscnsrliaftlichen Beschaftigung mit 
dem Gegenstand, von der philosophisch begriindeten Zuriickweisung 
der mit einem religios untermauerten Wahrheitsanspruch auftreten- 
den Disziplin iiber den respektvollen Umgang mit ihr als der spezifisch 
muslimischen Art der Reflexion iiber die Welt und das menschliche 
Dasein bis hin zur dezidierten Umarmung bestimmter ihrer Aspekte. 
All diese Formen der Bezugnahme auf den kaldm unterscheiden sich 
von der klassischen Disziplin aber dadurch, daB es sich bei ihnen um 
Formen der Philosophie, Linguistik, Politikwissenschaft, Psychologie, 
Erziehungswissenschaft, Geschichtsschreibung usw. handelt, weshalb 
man von den Protagonisten dieser Bezugnahme auf Arabisch auch 
von Professoren (asdtida), Forschern (bdhitun), Denkern (mufakkirun) 
oder allgemein von Intellektuellen (mutaqqafun) spricht und nicht 
von Religionsgelehrten ( c ulamd' din) oder Theologen (mutakallimun). 
Versuche, diese Personen als Exponenten eines modernen kaldm 
hinzustellen, mag es geben, doch sie wirken gekunstelt, da hier eine 
vergleichsweise enge klassische Kategorie auf viel breitere Formen 
der Auseinandersetzung iibertragen wird, die man eher als religioses 
Denken (fikr dint) bzw., allgemeiner, als den arabisch-islamischen 
Diskurs (al-hitdb al-arabi al-isldmt) zu bezeichnen pfiegt. Auch in der 
arabischen Welt gelegentlich zu horende Forderungen nach einer 
Erneuerung des kaldm sind eher Beleg fur die empfundene Abwesen- 
heit dieser Disziplin als Griindungsakte eines in geordneten Bahnen 
verlaufenden und auBerhalb der traditionellen religiosen Institutionen 
angesiedelten hochschultheologischen Lehrens und Schaffens. 6 



6 DaB solche Forderungen oft von Philosophen erhoben werden, so von Hanafi 
und dem an der l.'niviTMLil Rabal laligrn Taha Alxl ar-Rahman. wirii ein bezeich- 
nendes Licht auf die Stclli i I. / im modcnii'i] arabischen Geistesleben; siehe 

'Abd ar-Rahman 1987; Hanafi 1998. Hanafi war auch bei der Organisation der von 
der Agyptischen Philosophischen Gesellschaft imjuni 1991 an der Azhar-Universitat 
abgehaltenen Konferenz Mahwa Him kaldm gadid beteiligt; vgl. Martin/Woodward 
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Was bedeutet das aber fur das islamisch-theologische Denken in 
der modernen arabischen Welt? 1st im arabisch-islamischen Diskurs 
nicht unablassig von religiosen Fragen die Rede, so daB trotz der 
Abwesenheit einer institutionalisierten Kalamwissenschaft von einer 
lebendigen theologischen Debatte durchaus gesprochen werden kann? 
Gibt es nicht eine groBe Zahl von Sympathisanten der Mu'tazila, 
so daB es Sinn macht, die alte Bezeichnung zur Abgrenzung dieses 
Personenkreises zu verwenden? Sollte man etwa nur Mu'tazilit sein 
konnen, wenn man in einem akademischen Rahmen zum Theologen 
ausgebildet wurde? Und konnen sich nicht auch moderne Intel- 
lektuelle als Mu'taziliten verstehen? Obwohl dies als Moglichkeit 
nicht geleugnet werden soil, bleibt zu fragen, inwiefern es sinnvoll 
ist, zur Erfassung dessen, was in den fraglichen Kreisen gedacht 
wird, mit der Kategorie des Mu'tazilismus zu arbeiten. Treten wir 
zur Beantwortung dieser Frage noch einmal einen Schritt zuriick 
und werfen einen Blick auf den in der modernen arabischen Welt 
gefuhrten Diskurs iiber religiose Fragen generell, also iiber seine 
akademisch-institutionelle Rahmensituation hinaus. Welche Stellung 
hat hier die Theologie? Welche Formen theologischer Argumentation 
sind zu erkennen? Und welche Funktionen erfullt das theologische 
Argument? 

c) Ebenen der theologischen Argumentation im modernen arabisch-islamischen 
Diskurs 

In der modernen arabischen Welt gibt es drei Personengruppen, die 
mit islamisch-theologischen Argumenten den offentlichen Diskurs 
bestimmen. 7 Das sind die erwahnten traditionellen Religionsgelehr- 
ten, die ebenfalls erwahnten Akademiker mit religionsbezogenen 
Fachrichtungen bzw. Interessen und die im Westen gern als „Ideo- 
logen des islamischen Fundamentalismus" bezeichneten Vordenker 



1997, S. 214; Abti Zaid 1995a, S. 40-41. Einen Konnex von kalam und Philosophic 
proklamiert auch eine von mir nicht eingesehene jungere Arbeit von 'Abbas Sulainian: 
ti.ySila haina 'Urn al-kalam wa-l-falsafa fl l-fikr al-islami: muhawala li-taqwtm 'Urn at-katam 
wa-tagdMuhu, Alexandria (Dar al-ma'rifa al-gamiiyd) 1998. In einer in der Reiki- ' Altmi 
al-falsqfa wa-l-irfan erschienenen Studie wiinscht sich Ibrahim Badawi eine „neue 
Kalamw issenschaft" als Gegenpol zur atheistischen Philosophic; Badawi 2002, S. 
67. Sein Uberblick iiber „Entstehung und Entwicklung" dieser Wissenschaft bleibt 
auf sunnitisch-arabischer Seite aber diinn; vgl. ebd. S. 9, 69. 
7 FurfolgendeAusfuhrungen vgl. Wielandt 1993, S. 183-84. 



THEOLOGISGHES DENKEN ZWISGHEN TRADITION UND MODERNE 101 

des politischen Islam. Wenn man hier den Begriff der Theologie 
verwendet, benutzt man ihn jedoch in einem sehr weit gefaBten 
Sinne, denn sie ist nicht immer Hauptcharakteristikum dessen, was 
diese Personen auBern. Von professionellen Theologen kann man 
ohnehin nur bei den Vertretern der ersten Gruppe sprechen, denn 
nur sie reprasentieren durch Ausbildung, Amt und Habitus den 
Typus des durch seine Kenntnis in den islamischen Wissenschaften 
zur Auslegung der Lehren des Islam befahigten und legitimierten 
Spezialisten. Aus den genannten Griinden fehlt dem theologischen 
Denken dieser traditionellen Gelehrten, den 'ulama', jedoch oft der 
Bezug zur Realitat, und anstatt mit aktiver Theologie beschaftigt 
man sich in diesen Kreisen meist mit der bewahrenden Weitergabe 
des von den fruheren Gelehrtengenerationen erarbeiteten Islam- 
bildes sowie mit dem Nachweis und der Verteidigung der eigenen 
Spezialistenfunktion. Obwohl fur viele das Wort eines traditionellen 
Gelehrten weiter Gewicht hat, hat diese Gruppe ihre ehemalige gei- 
stige Leitfunktion insofern eingebuBt, als es ihr deutlich weniger als 
fruher gelingt, die offentliche Debatte iiber den Kurs der Gesellschaft 
und die Rolle des Islam in derselben aktiv zu gestalten. Trotzdem 
durchdringen die von der traditionellen Gelehrsamkeit vertretenen 
Denkweisen den arabisch-islamischen Diskurs allerorten und stellen 
wegen ihrer Verwurzelung im Denken der meisten Muslime ein 
entscheidendes Hindernis vor jeder substantiellen und breitenwirk- 
samen Veranderung in der theologischen bzw. theologisch gefarbten 
Erklarung der Welt dar. 

Als professionelle Theologen konnen weder die Vertreter moder- 
ner Geisteswissenschaften noch die Vordenker des politischen Islam 
gelten. Ihre Expertise auf dem Gebiet der Theologie hangt vom 
Grade ihrer individuellen Beschaftigung mit dem Gegenstand ab, 
wobei den Geisteswissenschaftlern hier meist mehr zugetraut wird 
als den Islamisten, da letztere nicht selten aus Berufen ohne theolo- 
gischen oder geisteswissenschaftlichen Hintergrund kommen. Auch 
inwieweit die Vertreter dieser Gruppen im engeren Sinne theolo- 
gisch argumentieren, hat viel mit individuellen Faktoren zu tun. 
Generell dient die Rede iiber religiose Themen bei beiden Gruppen 
aber vollig unterschiedlichen Zielen. So ist der islamistische Diskurs 
weniger durch sein Interesse an der Formulierung eines abstrakten 
und theoretisch ausgefeilten Islambildes charakterisiert, in dem es 
auf theologische Schattierungen ankame, als durch seinen Willen zu 
Ideologic und politischer Mobilisierung sowie zur Konstruktion eines 
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kampferischen und mit einem Auftrag zur Herrschaft ausgestatteten 
Islam. Theologie ist hier zwar insofern am Werk, als der Islamismus 
seinen Impetus aus dem Islam bezieht und fur seine Forderungen 
religiose Wahrheiten als Begriindungen anbringt. Da es im Islamis- 
mus aber in erster Linie um Fragen politischer Programmatik geht, 
die sich in Abgrenzung von anderen existierenden Politikentwurfen 
zu behaupten hat, und da der politische Islam einen GroBteil seiner 
Kraft in die Organisation politischer Gemeinschaft, das heiBt von 
Parteien, Bewegungen und Interessengruppen investiert, sollte der 
theologische Gehalt des islamistischen Diskurses nicht iiberbewertet 
werden. 

Mehr als implizit ist Theologie bei vielen der modernen arabi- 
schen Geisteswissenschaftler anzutreffen. Es ist diese Gruppe, aus der 
seit bald einem Jahrhundert die am meisten beachteten Entwurfe 
mit Bezug zu theologischen Problemen hervorgegangen sind. Der 
moderne arabisch-islamische Diskurs, wenn man den Begriff einmal 
als Bezeichnung fur das Fortschrittstrachtige und Anspruchsvolle 
und nicht fur die Gesamtheit des GeauBerten versteht, wird von 
den Vertretern dieser Gruppe dominiert. DaB diese Personen kein 
Theologiestudium der herkommlichen Art absolviert haben, ist dafur 
kein Hindernis. Das geistige Erbe des Islam liegt in einer Vielzahl 
von Schriften fur jeden zuganglich bereit, und anders als die tradi- 
tionellen Gelehrten verfugen die modernen Geisteswissenschaftler 
liber ein Instrumentarium historisch-kritischer und philosophisch 
begriindeter Methoden, das es ihnen erlaubt, eigene Ideen davon 
zu entwickeln, was dieses Erbe mit Blick auf die zeitgenossische 
Situation ihrer Gesellschaften bedeutet. Trotzdem sollten geisteswis- 
senschaftlich ausgebildete Autoren, die sich intensiv mit religiosen 
Fragen beschaftigen, nicht vorschnell als Theologen tituliert werden. 
Denn das riickt diese Autoren in ein Licht, in dem sie sich selbst 
oft gar nicht verorten und das den von ihnen vertretenen Anliegen 
langst nicht immer entspricht. Hierzu zahlen an prominenter Stelle 
die Kritik an gesellschaftiichen und geistigen Verhaltnissen sowie der 
Entwurf entsprechender Alternativen. Wiederholt aufgehangt hat sich 
diese Kritik im 20. Jh. an der Religion, besser gesagt an bestimmten, 
fur die betreffenden Verhaltnisse verantwortlich gemachten Arten 
ihres Verstandnisses. Herausgefordert sahen sich engagierte arabi- 
sche Geisteswissenschaftler besonders von religios-konservativen und 
islamistisch-ideologischen Modellen. Dieser auBere AnlaB ist der pri- 
mare Grund dafur, daB in den Werken dieser Autoren das Thema 
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Religion solch breiten Raum einnimmt. Um dem Islamverstandnis 
der Konservativen und der Islamisten etwas entgegenzusetzen, kon- 
zentrieren sich diese Autoren darauf, deren Argumentationsweisen 
zu hinterfragen und alternative Formen des Denkens aufzuzeigen. 
Ihre Art des Zugangs zur Religion ist also, seinem theologischen 
Grundton zum Trotz, oft mehr Kommentar und Kritik als originar 
theologischem Interesse entspringendes und die Bedeutung dieser 
Disziplin betonendes Schaffen. 

Die individuelle Religiositat der betreffenden Autoren und ihre 
Sympathie fur das Religiose seien durch dieses Urteil keineswegs 
in Abrede gestellt, selbst wenn manche von ihnen den Eindruck 
erwecken, mehr aus Pragmatismus, ja Opportunismus zum religiosen 
Argument zu greifen als aus echter Uberzeugung. Die Beschaftigung 
mit der religiosen Ideenwelt des Islam ist bei der groBen Mehrheit 
von ihnen aber zuerst einem Interesse an der eigenen Kultur und 
Gesellschaft geschuldet und nur in abgeleiteter Instanz dem Wunsch 
nach theologischer Spekulation. Jede moralische, historische, politisch- 
ideologische und das eigene Selbstverstandnis betreffende Diskussion 
fuhrt in der arabischen Welt direkt auf religioses Gebiet. Die Debatte 
iiber den Islam ist insofern nur ein Teil einer groBeren Debatte; und 
alles, was von engagierten arabischen Geisteswissenschaftlern zum 
Islam geauBert wird, steht mit ihren dort eingenommenen Positio- 
nen in Verbindung. Die Methoden- und Theorieentwicklungen ihrer 
Facher, die ideologischen Konstellationen im arabischen Denken, 
die politische Situation und die groBen, das BewuBtsein pragenden 
Ereignisse der Zeitgeschichte strahlen auf das aus, was die betreffen- 
den Autoren iiber den Islam sagen. Und obwohl die dabei geauBerten 
Ideen weitreichende theologische Implikationen haben konnen, blei- 
ben diese Autoren doch in nicht-theologischen Kontexten stehende 
Akademiker, und es ware, wenn es sie gabe, erst die Aufgabe einer 
echten gegenwartsbezogenen Theologie oder Kalamwissenschaft, das, 
was hier an innovativen Ideen geauBert wird, in systematischere 
Formen des theologischen Denkens zu iibertragen und ihnen durch 
eine von der Autoritat des Amtes ausgehende „offizielle" Lehre und 
Predigt zu Verbreitung und Anerkennung zu verhelfen. 

Zwei Dinge lassen sich gegen diese Sichtweise einwenden. Erstens 
ubersieht sie, daB zwischen den hier als klar umrissene Lager gezeich- 
neten Gruppen vielfaltige Uberschneidungen bestehen. Dieser 
Einwand, so sehr er seine Berechtigung hat, ist unter Hinweis dar- 
auf, daB es sich hier nur um eine Typologisierung handelt, schnell 
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ad acta gelegt. Zweitens aber verkennt die Darstellung in ihrem 
Vergleich zwischen dem arabisch-islamischen Diskurs und der aka- 
demischen Theologie des modernen Europa und der Tiirkei, daB 
es sich bei dem, was von den drei Autorentypen iiber den Islam 
geauBert wird, „de facto" 8 meist durchaus um theologische Formen 
der Argumentation handelt. In der arabischen Welt, so lieBe sich 
sagen, gibt es zwar keine in einem modernen akademischen Rahmen 
betriebene Theologie, es braucht sie aber auch gar nicht zu geben, 
denn den Arabern gelingt es auch ohne diese aus einem christlich- 
westlichen Kontext stammende Form der Institutionalisierung, eine 
lebendige und an der Situation ihrer Zeit orientierte theologische 
Debatte zu fuhren. Zeigt der in der arabischen Welt bekannte, in 
der obigen Unterteilung aber nicht beriicksichtigte Typus des „isla- 
mischen Denkers" (al-mufakkir al-isldmt), nicht, daB es in der Tat 
moderne arabische Autoren gibt, die sich systematisch mit religiosen 
Fragen beschaftigen und insofern als Vertreter eines zeitgenossischen 
theologischen Denkens zitiert werden konnen? Obwohl auch dieser 
Einwand seine Berechtigung hat, erscheint es mir unangemessen, 
sich bei der Analyse dessen, was der moderne arabische Diskurs an 
religionsbezogenen Standpunkten enthalt, von theologischen Kate- 
gorien leiten zu lassen. Uber den Islam und sein Erbe auBern sich 
bei weitem nicht nur die sogenannten islamischen Denker, und in 
arabischen Arbeiten zum Thema wird weit mehr transportiert als nur 
Theologie. Auf die Religion bezogene Argumente sind im moder- 
nen arabischen Diskurs derart iibergreifend prasent, daB leicht der 
Eindruck entsteht, es werde hier immer und in erster Linie iiber 
die Religion diskutiert. Hort man genauer hin, ist aber festzustellen, 
daB das religiose Argument nur eine Art Grundrauschen ist. Denn 
nicht selten liegen den arabischen Auseinandersetzungen um das 
richtige Religionsverstandnis theoretische und ideologische Positionen 
zugrunde, die auch in der weit weniger religios argumentierenden 
westlichen Welt bekannt und bedeutsam sind. Das gilt besonders 
fur besagte Geisteswissenschaftler, die mit westlichen Ideen in der 
Regel gut vertraut, ja bisweilen nachhaltig von ihnen gepragt sind 
und uns mit Blick auf die sogenannte Erneuerung des Mu'tazilismus 
am meisten zu interessieren haben. Wie, wenn nicht in theologischen 



8 Ebd.,S. 183. 
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Kategorien, sollte man sich diesen Autoren und ihrer Einstellung 
zum mu'tazilitischen Denken also nahern? 



2. Erbe und L, neriiih •, viodmin a bisclien Diskurs 

a) Die Beschdftigung mit der MiCtazila als Teil der Beschdftigung mit dem 
turat 

Aussagen moderner arabischer Autoren zur Mu'tazila, das gilt es 
hier als erstes festzuhalten und in seinen Konsequenzen zu erfassen, 
sind ein Teil der modernen arabischen Auseinandersetzung mit 
dem kulturellen Erbe, dem turat. Die Diskussion iiber das richtige 
Verstandnis des turat nimmt im modernen arabischen Diskurs solch 
breiten Raum ein, daB es verwundert, wie wenig in westlichen Spra- 
chen gezielt zu diesem Thema geschrieben wurde. Einer derjenigen, 
die das Thema behandeln, ist Issa J. Boullata, und er beginnt das 
entsprechende Kapitel seines „Trends and Issues in Contemporary 
Arab Thought" mit der Feststellung, daB jede Menschengruppe ein 
kulturelles Erbe besitze, das sie im Lichte ihrer sich wandelnden 
Bedurfhisse und Prinzipien unablassig verandere. 9 So richtig dies 
in seiner Allgemeinheit ist, so sehr laBt es einen fur die moderne 
arabische Situation zentralen Aspekt auBer acht, den Boullata auch 
im Verlauf seiner Darstellung nicht erklart: Als „Beschaftigung mit 
dem turat ist die Auseinandersetzung mit der eigenen kulturellen 
Vergangenheit erst in der Moderne zu einem Dauerthema arabischer 
Denker geworden. Der Ursprung dieser Entwicklung liegt in der 
zweiten Halfte des 19. Jhs., der Zeit der beginnenden arabischen 
Renaissance (nahda), als man sich in gebildeten arabischen Kreisen 
verstarkt fur die klassische arabisch-islamische Zivilisation zu inter- 
essieren begann. Das Hauptaugenmerk richtete sich zunachst auf die 
arabische Hochsprache, wie sie in Dichtung und Literatur gebraucht 
worden war, weitete sich dann aber auf andere kulturelle Bereiche wie 
die klassischen und nicht nur religiosen Wissenschaften aus. Motiviert 
war dieses Interesse unter anderem vom aufkommenden arabischen 
Nationalismus, dem islamischen Modernismus und dem Kontakt mit 
westlichen Wissenschaften, darunter die Orientalistik. Dazu kamen die 



9 Boullata 1990, S. 11. 
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Editionen klassischer Texte und die erwahnte Errichtung sakularer 
Universitaten, an denen man sich, ausgeriistet mit meist westlich 
vermittelten historisch-kritischen Methoden, der Untersuchung dieser 
Texte zu widmen begann. Im Verlauf des 20. Jhs. entwickelte sich 
der turat dann zu einem der wichtigsten Forschungsgebiete und Dis- 
kussionsthemen in der arabisch-islamischen Well. 

Der Versuch, sich das lange vernachlassigte Erbe auf moglichst 
umfassende Weise erneut anzueignen, wie es ein typisches Cha- 
rakteristikum von Renaissance ist, ging jedoch mit einer zweiten 
Entwicklung einher, die eher zu einer Entfremdung von diesem Erbe 
geluhrt hat. Zu den wichtigsten Faktoren fur das, was den Begriff des 
Erbes in der arabisch-islamischen Welt heute ausmacht, zahlt das 
BewuBtsein, in Folge des tiefgreifenden Wandels, der diese Region 
seit ihrem nicht immer freiwilligen Kontakt mit dem modernen 
Europa erfaBt hat, einer neuen Zeit anzugehoren. Wahrend Leben 
und Denken innerhalb der eigenen kulturellen Traditionen vor diesem 
Kontakt vergleichsweise selbstverstandlich und alternativlos waren, 
haben seitdem in alien wichtigen Bereichen der Gesellschaft westiiche 
Denk- und Organisationsformen Einzug gehalten. So ist eine Kluft 
entstanden zwischen dem Eigenen und Traditionellen, das aus einer 
Zeit an einen herantritt, in der man seine kulturellen Belange noch 
iiberwiegend selbst regelte, und dem aus dem Westen kommenden 
Neuen und Fremden, das mit der Zeit zwar ebenfalls heimisch und 
so zu einem Eigenen geworden ist, das aber dennoch mit dem Kon- 
takt zu einer fremden Kultur assoziiert wird. Der Begriff turat steht 
heute in alien Bereichen fur das Gegenteil des Modernen und west- 
lich Gepragten, fur das, das in einer Zeit entstanden ist, in der sich 
die arabisch-islamische Welt noch nicht durch den EinfluB fremder 
Denk- und Lebensweisen von Grund auf verandert hatte. 

Dieser Gegensatz von Aneignung und Entfremdung, dieser Zwie- 
spalt zwischen gesuchter Nahe zum Erbe und sich in der Realitat 
aufzeigender Entfernung von ihm, charakterisiert den modernen 
arabischen Diskurs iiber das Erbe und insofern auch den Diskurs 
iiber die Mu'tazila zu groBen Teilen. Nach auBen ist dabei deutlich 
mehr von Nahe als von Entfernung die Rede, und letztere zeigt sich 
eher implizit in den Formen des Umgangs mit dem Erbe. So hat im 
20. Jh. ein historisch-distanzierter Zugang zur eigenen kulturellen 
Uberlieferung Einzug' gehalten, wie man ihn in der arabischen Welt 
zuvor in dieser Scharfe nicht gekannt hat. Als turat laBt sich heute 
die gesamte klassische arabisch-islamische Zivilisation, alles, was man 
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einmal war und in dieser Art, ungebrochen, nie wieder sein wird, 
von sich wegriicken und vor sich stellen. Dem turat gegeniiber kann 
man sich quasi zurticklehnen und ihn aus einer Metaebene betrach- 
ten. Anstatt die Begriffe und Konzepte des Erbes zu iibernehmen 
und innerhalb der alten Paradigmon zu argumentieren, kann man 
seine Begriffe und Strukturen selbst zum Gegenstand der Reflexion 
machen. Man kann die geistigen Stromungen des Erbes beurteilen, 
sie gegeneinander abwagen und sich iiber ihre Stellung innerhalb 
der arabisch-islamischen Geistesgeschichte unterhalten, ohne einer 
von ihnen anzugehoren. Man kann die Auswirkuiigcii dieser Stro- 
mungen auf die arabisch-islamisclio Kultur thematisieren und die 
Frage aufwerfen, welche Lehren aus dem Denken dieser Stromungen 
zu ziehen sind. Es liegt in der Natur der Sache, daB man sich dabei 
von seinen eigenen theoretisch-ideologischen Orientierungen leiten 
laBt, auch wenn man sie im Zuge seiner Argumentation nicht immer 
explizit zum Ausdruck bringt. 

Wahrend das, was moderne arabische Autoren in ihrer eigenen 
Zeit fur richtig erachten, oft also indirekt in ihre Ausfiihrungen iiber 
das Erbe einflieBt, ist bei ihnen explizit viel von Zustimmung und 
Ablehnung, Wiederaufnahme und Aufgabe sowie Starkung und 
Schwachung bestimmter Aspekte des Erbes die Rede. Der eben 
beschriebene Bruch mit der Vergangenheit bedeutet also nicht, daB 
es sich beim Erbe um etwas handele, das seine lebendigen Beziige zur 
Gegenwart verloren habe und ausschlieBlich einer vergangenen Zeit 
angehore. Aus dem Erbe stammende Kategorien sind im modernen 
arabischen Diskurs vielmehr derart omniprasent, daB sich kaum ein 
langerer philosophischer, religioser oder gesellschaftspolitisch bedeut- 
samer Gedankengang darlegen laBt, ohne ihn mit Teilen des Erbes 
in Beziehung zu setzen oder ihn durch daraus tibernommene Kate- 
gorien zu begriinden. Als Referenzautoritat hat dabei jede der oben 
genannten Gruppen eigene Favoriten. Wahrend die traditionellen 
'ulama' eine Affmitat zum As'arismus haben, tendieren die Verfechter 
islamistischer Denkweisen zu konservativ-as'aritischen Formen des 
Weltverstandnisses und hanbalitischen Ansichten in den Bereichen 
Recht und Politik. Komplexer ist die Situation bei den Geisteswis- 
senschafdern, unter denen eine breitere ideologische Differenzierung 
herrscht als in den anderen Gruppen. Grundsatzlich ist es aber so, 
daB die Sympathie dieser Personen, die sich im weitesten Sinne als 
Vorkampfer der Vernunft begreifen, denjenigen Vertretern des Erbes 
gilt, die sich durch ihren Rationalismus einen Namen gemacht haben, 
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also vor allem den Mu'taziliten und den Philosophen. Als moderne 
Anhanger von Mu'tazilismus und mittelalterlicher muslimischer Phi- 
losophic allein waxen die betreffenden Autoren aber nur ungenau 
charakterisiert, gibt es unter ihnen doch Liberale und Sakularisten, 
Sozialisten und Marxisten, Nationalisten und Islamisten, Anhanger 
linksrevolutionarer Ideen und Vorkampfer(innen) der Befreiung der 
Frau, Autoren, die evolutionistische, materialistische, idealistische, 
existentialistische, phanomenologische, personalistische, freudianische 
und andere Argumente in den Diskurs einbringen, und solche, die sich 
diskurstheoretischer, strukturalist ischer, hermeneulischer, semiotischer 
und anderer Methoden bedienen. Die Bezugnahme dieser Personen 
auf bestimmte klassische Denkrichtungen ist also in den Gesamtzu- 
sammenhang des modernen arabischen Diskurses einzuordnen, in 
dem zeitgenossische Positionen haufig durch Belege aus dem Erbe, 
dem geistig-psychologischen Fundes des Eigenen, untermauert und 
legidmiert werden. 

b) Der moderne arabische Diskurs als Geddchtnisdiskurs 

Diese Orientierung des modernen arabischen Diskurses an Referenzen 
aus der Vergangenheit ist der zweite hier zu betrachtende Punkt. Um 
das Phanomen umfassend zu erklaren, brauchte es einen Exkurs iiber 
die in nahostlichen Gesellschaften ausgepragte Autoritat des Alten 
und Uberlieferten, der hier nicht geleistet werden kann. Deshalb seien 
nur einige fur die moderne Situation wichtige Auspragungen des 
Phanomens beschrieben, die mit der geschilderten Entdeckung des 
Erbes als Reflexionsgegenstand eigenen Rechts und dem Einbruch 
der westlich gepragten Moderne in die arabisch-islamisoho Well zu 
tun haben. Ausgehend hiervon wird es um die symbolische Bedeu- 
tung gehen, die Verweisen auf das Erbe im modernen arabischen 
Diskurs zukommt. Mit Blick auf den Umgang seiner Teilnehmer 
mit dem Erbe kann dieser Diskurs als Gedachtiiisdiskurs bezeichnet 
werden. Denn anstatt iiber die aus eigenen Uberlegungen hervor- 
gegangene Bewertung der Gegenwart diskutieren moderne Araber 
haufig iiber die Frage, wie bestimmte klassische Autoritaten diese 
Gegenwart beurteilen wiirden. Sie argumentieren also weniger als 
autonome Individuen, die sich fur ihre Ansichten verantwortlich 
bekennen als im Namen in der eigenen Kultur langst bekannter 
Positionen, die ihnen das, was sie in der Gegenwart zu sagen haben, 
quasi vorgeben. 
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Bis zu einem gewissen Grad ist dieses Verhalten natiirliche Folge 
davon, daB sich Denker immer vor dem Hintergrund bestimmter 
Traditionen zu positionieren haben. Die Bezugnahme auf klassische 
Vorbilder und das Sprechen in ihrem Namen haben in der modernen 
arabischen Welt aber weitere und wichdgere Hintergriinde. Eine 
zentrale Grundlage dieses Verhaltens ist die erwahnte Spannung 
zwischen dem Eigenen und dem Fremden bzw., um ein vielbenutztes 
Begriffspaar aufzugreifen, zwischen Authentizitat (asdla) und Moder- 
nitat bzw. Kontemporaneitat (mu'asara). Das Problem, fur das diese 
Begriffe stehen, liegt in der Frage, ob, und wenn ja, dann wie das aus 
dem Westen kommende Fremde, Moderne und Zeitgenossische mit 
dem in der eigenen Kultur Verwurzelten, Uberlieferten und Traditio- 
nellen zu vereinbaren ist. Identitat und Entfremdung lauten weitere 
wichtige Schlagworter dieser Debatte, die sich, ob ausgesprochen oder 
unausgesprochen, durch fast alle Bereiche des modernen arabischen 
Denkens zieht. Dem Vorwurf, das Eigene zu vernachlassigen, sehen 
sich hier naturgemaB vor allem die Exponenten westlich inspirierter 
Denk- und Lebensweisen ausgesetzt, wahrend sich die Fursprecher 
des Traditionellen auf die Autoritat des Alten, des Erbes, zu stiitzen 
versuchen. Das Erbe ist jedoch, wie man seit Beginn der Nahda 
zunehmend entdeckt hat, keine eindimensionale Angelegenheit, die 
fur alle sich in der Gegenwart stellenden Fragen eindeutige Ant- 
worten parat halt. Im Gegenteil zahlen zu ihm auch Stromungen, 
der en Vorstellungen dem, was die Traditionalislen vertreten, klar 
widersprechen. Innerhalb der einen arabisch-islamischen Kultur gab 
es ein breiteres Spektrum an Meinungen, eine groBere innere Vielfalt, 
als von den Konservativen in der Regel gesehen, womit sich ihre 
Behauptung, das Eigene zu verteidigen, schon im Ansatz entkraften 
laBt. Und auch die ideologische Verengung des Islam, wie sie im 
islamistischen Diskurs zu beobachten ist, laBt sich zuriickweisen, 
indem man alternative, aber, weil ebenfalls aus dem Erbe stammende, 
nicht weniger authentische Islamdeutungen ins Gedachtnis ruft. Die 
Aufwertung bestimmter klassischer Denkrichtungen wie der Mu'tazila 
und der Philosophic zielt also nicht notwencligerweise auf die tat- 
sachliche Wiederaufnahme dort geauBerter Anschauungen, sondern 
kann der Eindammung zeitgenossischer Gegner dienen, die sich auf 
die klassischen Kontrahenten dieser Richtungen berufen, sowie dem 
Nachweis, daB das, was man selbst durchzusetzen versucht, iiber 
Wurzeln in der eigenen Kultur verfugt. 

Der Umgang arabischer Geisteswissenschaftler mit dem eigenen 
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Erbe kippt an dieser Stelle bisweilen in seine ahistorische Nutz- 
barmachung. Von westlichen Islamkennern, die ein nuchterneres 
Verhaltnis zum arabisc li-islamisrhen Erbe haben, mussen sich arabi- 
sche Autoren aus diesem Grund haufig vorhalten lassen, ihre eigene 
Tradition miBzuverstehen und sie im Lichte moderner Interessen 
zu instrumentalisieren. Unberechtigt ist der Vorwurf nicht immer, 
zumal ihn bisweilen auch arabische Autoren wie der Syrer Gurg 
Tarablsi erheben, der in einer Studie zum Thema vom „Nieder- 
metzeln des Erbes" (madbahat at-turdt) spricht. 10 Die Suche nach 
Ankniipfungspunkten im Eigenen ist aus modernistischer Sicht im 
Prinzip aber eine ernsthafte und notwendige Operation. Verweise auf 
historische Vorbilder und Parallelen mussen durchaus nicht immer 
dem kurzfristigen Ziel geschuldel sein, die eigene Position gegen- 
iiber einem mit derartigen Verweisen zu beeindruckenden Publikum 
zu starken. Ebenso kann ein solches Verhalten der Einsicht in die 
Tatsache entspringen, daB Reform und Modernisierung nur dann 
erfolgreich und von nachhaltiger Wirkung sein konnen, wenn sie auf 
dem Boden eigener kultureller Traditionen stattfmden und von den 
Betroffenen geistig mitvollzogen werden. Authentizitat ist daher nicht 
nur eine Voraussetzung des eigenen rhetorischen Erfolges, sondern 
auch ein gesamtgesellschaftliches Erfordernis. Nicht umsonst gibt es 
den im modernen arabischen Diskurs viel gebrauchten Begriff der 
„Authentisierung" (ta'sil), womit die Anbindung fremder Konzepte 
an die Tradition, also ihr „Heimischmachen" im eigenen kulturellen 
Milieu gemeint ist. 

Welche Konzepte sie an welche Teile des Erbes anzubinden ver- 
suchen, entscheiden arabische Denker mit Blick sowohl auf ihre 
eigenen geistigen Praferenzen als auch auf die des angesprochenen 
Publikums. Zwingend sind die von ihnen hergestellten Verbindungen 
nicht. So laBt sich das Konzept der Demokratie durch seine Gleich- 
setzung mit dem koranischen Prinzip der Beratung (surd, vgl. Koran 
42/38) „authentisieren", es laBt sich aber auch auf die im kaldm 
bekannte Denkfigur der „Auswahl des Imams" (ihtiydr al-imdm) oder 
auf philosophische Reflexionen iiber Herrschaft und Gerechtigkeit 
ziiriickiuhren. Ahnlich ist es mit Konzepten wie Wissenschaftlichkeit 
sowie menschlicher Wiirde und Freiheit, fur die sich in der Offen- 
barung wie im Hadith, im kaldm und natiirlich in der Philosophic 



Tarablsi 1993; ausfuhrlicher dazu in Kapitel V.3. 
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Vorbilder fin den lassen. Jede dieser Referenzen hat eine andere Wer- 
tigkeit und steht fur eine andere Grundhaltung. Koranbeziige konnen 
etwa, wenn sie massiv und unrelativiert auftreten, als Betonung der 
innergesellschaftlichen Autoritat des Gotteswortes und Abwertung 
des autonomen Vernunftgebrauchs gesehen werden. In groBerem 
Umfang Hadithe heranzuziehen, kann heiBen, sich fur ein an den 
geistigen und sozialen Verhaltnissen der Zeit des Propheten orien- 
tiertes Leben auszusprechen. Die muslimische Philosophic hingegen 
ist einerseits Symbol fur den reinen und um eine Eingrenzung des 
Religiosen bemuhten Vernunftgebrauch sowie andererseits, ihrer 
griechischen Quellen wegen, Inbegriff einer Offenheit fur fremde, 
das heiBt westliche Denkweisen. Zwischen diesen Polen rangieren 
in der symbolischen Skala Anknupfungsversuche an den kaldm. Er 
ist derjenige Bereich des Erbes, der sich am besten dafur eignet, das 
Traditionelle und das Moderne, das Authentische und das Zeitge- 
nossische, miteinander in Einklang zu bringen. 

Die Bedeutung des kaldm liegt aus moderner arabischer Sicht 
nicht allein in seiner Eigenschaft als theologische Disziplin. Minde- 
stens ebenso wichtig ist die Tatsache, daB es sich bei ihm um die 
spezifisch muslimische, also aus der eigenen Tradition hervorge- 
gangene Form der Reflexion iiber Fragen des Diesseits und Jenseits 
handelt. Der kaldm, von modernen Arabern oft als „Philosophie der 
Muslime" bezeichnet, hat seine Wurzeln in der religiosen Kultur 
des sich ausbreitenden friihen Islam, und nicht zuletzt zu ihrer Ver- 
teidigung war er entstanden. Sich mit dem kaldm zu befassen, heiBt 
fur Araber daher immer auch, Wesen und Identitat der eigenen 
Kultur auf den Grund zu gehen. Als Modell fur eigene Positionen 
Anschauungen aus dem Bereich des kaldm anzufuhren, heiBt, sich auf 
dem Boden der arabisch-islamischen Kultur zu bewegen und iiber 
den Verdacht der Verwestlichung und der Abkehr vom Religiosen 
erhaben zu sein. Gleichzeitig stehen Beziige auf den kaldm aber auch 
fur eine Bereitschaft zu wissenschaftlich-rationalem, also westlich- 
modern konnotiertem Denken, denn die mulai alibi Ri iiblc u sic b in 
der vernunftgeleiteten Spekulation, dachten iiber manch naturwissen- 
schaftliches Problem nach und zeigten Interesse an philosophischen 
und anderen in der Region verbreiteten Denkweisen, selbst wenn 
es hier oft darum ging, sie mittels der gewonnenen Kenntnisse um 
so effektiver zuriickzuweisen. Dieser apologetische Grundzug des 
kaldm und seine Bereitschaft, sich in dem MaBe auf fremde Ideen 
einzulassen, wie es der eigenen Kultur dient, heben sein Ansehen 
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unter den Bedingungen der Moderne, in der die Verteidigung der 
eigenen Identitat sowie die Modernisierung von Denken und Gesell- 
schaft durch westliche Anleihen gleichermaBen auf der Tagesordnung 
stehen. Die mehrfach genannte „Verteidigung des Islam mit den 
Waffen der Gegner" ist das hier relevante Modell. 

Als diejenige Schule des kaldm, die diesem Modell am besten 
entsprach und auf dem Feld der rationalen Spekulation am konsequen- 
testen war, ist in der arabischen Welt die Mu'tazila wiederentdeckt 
worden. Die Erinnerung an sie zu starken, haben sich deshalb vor 
allem jene aufgemacht, die sich als Fursprecher vernunftgeleiteter 
Reformen begreifen, aber nicht dazu bereit sind (bzw. sich nicht 
dazu bereit erklaren wollen), die Konstanten der eigenen Kultur 
diesen Reformen zu opfern. Als Teil des beschriebenen Gedacht- 
nisdiskurses dient das Ankniipfen an die Mu'tazila dabei oft weniger 
der Gewinnung eines objektiven Mu'tazila-Bildes oder der exakten 
und systematischen Erneuerung mu'tazilitischer Denkweisen als der 
Starkung des eigenen, von zeitgenossischen Faktoren motivierten 
Arguments. Die Rede iiber die Mu'tazila ist also eine Form der 
indirekten Argumentation, in der iiber Altes, Vergangenes und im 
kollektiven BewuBtsein Lebendiges gesprochen wird, um Modernes 
auszusagen und zu belegen. Welche Konsequenzen ergeben sich aus 
dieser Situation, wenn man sie nicht, wie oft geschehen, beklagen, 
sondern fur die Analyse des gestiegenen arabischen Interesses an der 
Schule in der Moderne nutzbar machen will? 

c) Fur die Verwendung moderner Kategorien in der Beschreibung des 
modernen arabischen Umgangs mit der Mvttazila 

Erster und grundlegendster Schritt ist der Verzicht auf alle Ver- 
suche, durch inhaltliche Vergleiche zwischen den Ansichten der 
klassischen Mu'tazila und den Ideen moderner Araber zur Kon- 
statierung eines „neo-mu t tazilitischen" Denkens zu gelangen. Nicht 
nur ist es so, daB auf diesem Wege getroffenen Aussagen jede Kon- 
kretisierung fehlt und ein Herangehen dieser Art dazu verleitet, 
die kleinste Parallele zu mu'tazilitischen Positionen als Hinweis auf 
eine mu'tazilitische Grundhaltung zu werten. Auch wird durch die 
Verwendung jener klassischen Kategorie das moderne arabisch- 
islamische Geistesleben einem Raster unterworfen, das hier auBer 
als historischer Referenzrahmen nicht von primarer Bedeutung ist. 
Weil ein solches Vorgehen das Moderne nicht innerhalb der ihm 
eigenen Bedingungen erfaBt, nimmt es die untersuchten Autoren 
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nur innerhalb bestimmter, fur Muslime als essentiell angesehener 
Muster wahr. So iibergeht es, daB das BewuBtsein, daB es sich bei 
der Mu'tazila um ein Phanomen der Vergangenheit handelt, in der 
arabischen Welt trotz aller vereinnahmenden Beziige auf die Schule 
weit verbreitet ist. Die Edition des Kitab al-Mugni von Abd al-Gabbax 
aus den 60er Jahren ist nicht umsonst mil luiTihina. ..unser Erbe", 
iiberschrieben, worin Stolz auf das Eigene, aber auch historische 
Distanz zu ihm mitklingt. Und nicht umsonst ist der Begriff des 
„Neo-Mu'tazilismus" in der arabischen Welt trotz mancher Versu- 
che, ihn einzufuhren, kaum bekannt. Die Wortschopfungen ttizal 
mu'dsir von 'Usfur, itizaliya von Diyab und al-Qadi sowie mittazilat 
al-yaum von Kama! und die Zuriickweisung des Begriffes ttizal gadid 
als Schulbezeichnung durch al-'Awwa zeigen die terminologische 
Unklarheit, die auf diesem Gebiet herrscht. 11 Dazu kommt, daB die 
wenigen Autoren, die einen dieser Begriffe verwenden, ihn oft zur 
Charakterisierung von Einzelpersonen benutzen. So geht es bei Abd 
ar-Raziq und al-Qadi (trotz ihres Versuchs der Verallgemeinerung) 
sowie Diyab ausschlieBlich um Abduh, bei Khalid (mit Blick auf 
die arabische Welt) fast ausschlieBlich um 'Abduh und Amin sowie 
bei 'Usfur ausschlieBlich um Abu Zaid. Manche, besonders Bouam- 
rane, scheinen das Phanomen, von westlichen Wahrnehmungen 
beeinfluBt, auch herbeireden zu wollen, wahrend man es, soweit ich 
das sehe, in arabischen Fachlexika vergeblich sucht. Hier ist eher 
von neuen Formen des Umgangs mit dem kalam wie der kritischen 
Edition (tahqiq), der Lektiire (qird'a), der Interpretation (ta'wTl), der 
Nutzbarmacliiing ilaurjj) und der Hervorbringung eines kontroversen 
Schrifttums [adablyat sigaliya) zum Thema die Rede, also von Tatig- 
keiten, die weniger mit der Wiederbelebung bestimmter Richtungen 
zu tun haben als mit einem von modernen Faktoren determinierten 
Zugang zu ihnen. 12 

Die Haltung moderner Araber zur Mu'tazila soil in dieser Arbeit 



"Yon ml sprii lit, sehr kurz und ohne Namen zu nennen, der Jemenit 

Ahmad 'Abdallah 'Arifin der Einleitung zu seiner Magi.sterarbeii iiher das Yerhaltnis 
von Zaidlya und Mu'tazila. 'Arif 1987, S. 11-12. Vgl. zu der Arbeit unten, S. 182. Von 
pi ich M i i 1 ih \\ as aber auf Indien bezogen und eine Ubersetzung 
ist; Garallah 1947, S. 228; vgl. oben, S. 83, Fn. 186. 

12 Saglr 1997, S. 1131. Ergebnis dieser Tatigkeiten sei eine Art neuer, politisch 
motivierter kalam, dessen Vertreter sich aber „im Unterschied zum alten mutakallim, 
fur den die politische Initiative tagliche Arbeit und theoretisches Beschaftigungsfeld 
war", meist auf das bloBe Reagieren beschrankten. 
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in erster Linie uber besagtes kontroverses Schrifttum ermittelt wer- 
den. Es werden also vor allem Autoren zu behandeln sein, die 
sich zu der Schule in nennenswertem MaBe geauBert haben und 
deren Beschaftigung mit dem Thema mehr als nur Ausdruck aka- 
demisch-historiographischen Schaffens ist. Damit seien die vielen 
von modernen arabischen Autoren verfaBten historischen Studien 
zur Mu'tazila nicht abgewertet. Als Versuch, das arabische Denken 
in eine bestimmte Richtung zu lenken, lassen sich solche Arbeiten 
aber nur beschreiben, wenn sie deutlich iiber die der Intention nach 
unparteiische Rekonstruktion und Archivierung von Vergangenem 
hinausgehen, das in ihnen entworfene Bild der Schule also im Dien- 
ste eines explizit geauBerten oder implizit vorhandenen Arguments 
steht. Dieses Argument hinter den modernen arabischen Formen der 
Beschaftigung mit der Schule herauszuarbeiten, ist Hauptziel dieser 
Arbeit. Der Umgang mit der Mu'tazila, so die These, ist gegeniiber 
dem, wofur sich die betreffenden Autoren in ihrer eigenen Zeit einset- 
zen, sekundar. Ihre Aussagen zu Geschichte und Denken der Schule 
sind Versuche, etwas auszusagen, das sich durch den Blick in die 
Vorstellungswelt der klassischen Mu'tazila allein nicht erschlieBt. Als 
Schlussel zu dieser Aussage soil die Frage nach Intention und Kontext 
des Umgangs moderner arabischer Autoren mit der Mu'tazila dienen. 
Zu fragen ist also nach dem Sinn der Beschaftigung der Autoren mit 
der Schule, dem Rahmen, in dem diese Besrliafligiing stattfindet, 
der Bedeutung, die die Autoren dem Mu'tazilismus zumessen, dem 
Geist, den sie in ihm verkorpert sehen, und den zeitgenossischen 
Fragen, vor deren Hintergrund ihnen dieser Geist relevant erscheint. 
Zu fragen ist weiter nach dem Platz, den die Auseinandersetzung mit 
der Schule im Gesamtwerk der Autoren einnimmt, und der Funktion 
des von ihnen gezeichneten Mu'tazila-Bildes. Uber die Feststellung 
hinaus, daB sich die Autoren fur die Schule interessieren, ist zu 
fragen, warum sie das tun, was sie aus ihr machen, welche ihrer 
Ideen sie betonen und welche sie iibergehen, zum Beleg welcher 
Thesen sie die Schule in Anspruch nehmen und welche Ideen ihren 
Ausfuhrungen zum Thema zugrunde liegen. Zu fragen ist schlieB- 
lich nach der in ihren Arbeiten enthaltenen Botschaft bzw. Lehre. 
Ziel dabei ist, die untersuchten Werke mittels moderner Kategorien 
und auf eine Weise zu erfassen, die nicht nur den Gegenstand der 
Argumentation ihrer Verfasser, sondern auch die ihren Argumen- 
ten zugrundeliegende Agenda berucksichtigt. Theologisch relevante 
Aussagen sollen dabei nicht um jeden Preis wegdiskutiert werden, 
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aber gefragt werden soil doch stets nach dem womoglich zwischen 
den Zeilen und hinter der religiosen Thematik liegenden Anliegen 
der Autoren, wobei sich freilich jederzeit herausstellen kann, daB 
manche von ihnen mit ihrem Bezug auf die Mu'tazila ein primar 
theologisches Anliegen vertreten. 

Aus der Konzentration auf das Moderne und Individuelle im 
Umgang arabischer Autoren mit der Mu'tazila ergibt sich ein weiterer 
Grundsatz: Jene, die im Namen der Schule bestimmte Formen des 
Denkens propagieren, sind nicht zwingend als Lager, Bewegung oder 
Schule zu begreifen. Obwohl die Sympathie fur die Mu'tazila am ehe- 
sten mit rationalistisch-islamischen Denkweisen einhergeht, gibt es eine 
lange Liste moglicher Bezugnahmen auf die Schule. Der beschriebene 
Gedachtnisdiskurs ist ja gerade durch den Widerstreit unterschiedli- 
cher Geschichtsbilder charakterisiert, und diese sind ebenso vielfaltig 
wie das Spektrum der geistigen und ideologischen Lager. Anstatt den 
behandelten Autoren also von vornherein eine gemeinsame Geisteshal- 
tung zu unterstellen, gilt es, ihre unterschiedlichen Grundeinstellungen 
sowie die daraus resultierenden unterschiedlichen Herangehenswei- 
sen an die Mu'tazila herauszuarbeiten. An Stellen, an denen sich 
diese Grundeinstellungen uberschneiden, gilt es, die Autoren zu Pro- 
blemgemeinschaften zusammenfassen, was nicht heiBen muB, daB 
innerhalb dieser Gemeinschaften nicht wiederum unterschiedliche 
Formen des Umgangs mit der Mu'tazila und der Nutzbarmachung 
ihres Erbes zu beobachten sein konnen. Durch die Fokussierung auf 
solche Problemgemeinschaften, ein inhaltliches Kriterium, erubrigt 
sich auch die Rekonstruktion der EinfluBketten des wiedererstarkten 
Mu'tazilismus, womit auch die Frage der indischen Einflusse auf die 
moderne arabische Situation in den Hintergrund tritt. An Stellen, 
an denen wechselseitige Einflusse zwischen einzelnen Rezipienten 
der Schule klar zu erkennen sind, mag es sinnvoll sein, von ihnen 
zu sprechen. Grundsatzlich soil in dieser Arbeit aber davon ausge- 
gangen werden, daB Uberschneidungen zwischen den behandelten 
Mu'tazila-Bildern vor allem darauf zuruckgehen, daB ihre Vertre- 
ter als Kinder der arabischen Welt des 20. Jhs. alle von ahnlichen 
geistig-ideologischen Entwicklungen gepragt sind und auf ahnliche 
politische, soziale und religiose Gegebenheiten reagieren. Bevor wir 
uns dem modernen arabischen Umgang mit der Mu'tazila im ein- 
zelnen zuwenden, ist es nun an der Zeit, einen Blick auf Geschichte 
und Denken der Schule zu werfen. 



KAPITEL III 

DIE MUTAZILA AUS SICHT 
DER MODERNEN WISSENSCHAFT 

Aus wissenschaftlicher Sicht lagen Geschichte und Denken der 
Mu'tazila lange im Dunkeln. Obwohl die Forschung inzwischen ein 
klareres Bild gewinnen konnte, bleiben zahlreiche Fragezeichen. Sie 
betreffen sowohl das Wissen um historische und inhaltliche Details 
als auch die Beurteilung der Schule als ganze. Der Uberblick iiber 
Geschichte und Denken der Mu'tazila im ersten Abschnitt dieses 
Kapitels blendet diese Tatsache meist aus und konzentriert sich auf 
das, was man mit einiger Sicherheit und ohne explizite Wertung iiber 
die Schule sagen kann. AuBer der reinen Ereignisgeschichte und der 
Darstellung mu'tazilitischer Ideen interessiert in diesem Abschnitt, 
was man in Anlehnung an Jan Assmann die „Erinnerungsfigur" 
Mu'tazila nennen konnte, 1 das heiBt ihre Stellung im historischen 
BewuBtsein der Muslime. Im zweiten Abschnitt geht es dann um 
Bild und Stellung der Schule in der westlichen Fachwissenschaft. 

1 . Geschichte und Denken der Mittazila 

a) Das sunnitische Bild der Mvttazila an der Wende zum 20. Jahrhundert 

Im spaten 19. Jh. war das Bild, das sich Muslime von der Mu'tazila 
machten, ltickenhaft und negativ. Caspar sprach (mit Blick auf den 
sunnitisch-arabischen Raum) von einer instinktiven Abneigung tra- 
ditionell ausgebildeter Muslime gegen die Schule. 2 Gemeinsam mit 
der Philosophic stand die Mu'tazila seit Jahrhunderlen in dem Ruf, 
haretische, ja ketzerische Thesen vertreten zu haben. Wahrend sich 
erstere jedoch, vor allem in Form der Logik, einen gewissen Platz im 
islamischen Bildungssystem hatte bewahren konnen, spielte letztere 
hier keine Rolle mehr. Der Mu'tazilismus gait im Gegenteil als eine 
von As'ariya und MatiindTya lange iiberwundene Fehlentwicklung, 



1 Vgl. Assmann 1997, S. 37-42. 

2 Caspar 1957, S. 141. 
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mit der man sich nicht, und wenn, dann nur in Form der Zuriick- 
weisung zu beschaftigen brauchte. Die tendenziosen Darstellungen 
as'aritischer und hanbalitischer Autoren hatten ein Erbe von MiB- 
trauen und Verdachtigung gegen den gesamten fruhen kaldm und 
besonders die Mu'tazila hinterlassen, so dab schon die mogliche Anna- 
herung an mu'tazilitische Posidonen streng sankdoniert wurde. 

Das geschah dem jungen Abduh wahrend seiner Ausbildung 
1877, als ihn der konservadve Scheich Muhammad 'Ullais (1802- 
1882) zu sich bestellte, um ihm wegen der selbstandigen Lektiire 
eines ansprucliSYollcn malundiuschen Werkes und inner-azharidscher 
Geruchte, denen zufolge 'Abduh mit der Mu'tazila sympathisierte, 
auf den Zahn zu fuhlen. 3 1884 kridsierte 'Abduh in einer Rede vor 
Religionsgelehrten in Tunis den Mu'tazilismus-Vorwurf dann als ein 
aus Unsicherheit entstehendes Totschlagargument, dessen unreflek- 
tierter Gebrauch den Muslimen schweren Schaden zufuge: 

Es gibt Leute, die dich, wenn du sie nach einem Problem der Glau- 
benslehre fragst, mit Aussagen iiberraschen wie: Sage nicht dies oder 
jenes, denn sonst bist du unglaubi / « oder ein Mu'tazilit (idla-jhi). 
Das ist eine Waffe, mit der sich jene schiitzen, die an ihren eigenen 
Uberzeugungen zweifeln, um abzuwehren, was sie von den Anwiirfen 
befurchten, die ihre Dogmen erschtittern. Diese Abwehrhaltung weist 
aber auf den Zweifel dieser Leute an ihren eigenen Uberzeugungen 
hin, noch bevor sie diese verteidigen. (...) Genau diese Art der Ver- 
teidigung der Dogmen war es. die den Muslimen die Tore der Wis- 
senschaft verschloB. Denn jedesmal, wenn ein gottliches Licht die 
sicheren Uberzeugungen eines Wissenssuchenden erleuchtete und ihm 
den rechten Weg zur Suche der Wahrheil leitete, land er in Worten 
wie i'tizal und falsafa etwas, das dieses Licht in ihm ausloschte. (...) Das 
Studium der Theologie durch die bloBe Lektiire ihrer Bucher und das 
reine Nachvollziehen von deren Aussagen verhindert in Wahrheit die 
GewiBheit (yaqiri) und entfernt von ihr, vor allem wenn man als Spe- 
kulierender fiirchtet, es konnte heiBen, daB man Philosoph, Mu'tazilit 
oder ahnliches sei. Es gibt also keine GewiBheit, wenn man vor der 
Spekulation {nazar) zuriickschreckt. 4 

Trotz Abduhs prinzipieller Offenheit gegeniiber der Mu'tazila fehlte 
es ihm an Informationen iiber sie. Als er 1885 begann, in Beirut 



3 'Abduh: A'mal, Bd. 3, S. 210. Vgl. Verf. 2002, S. 217-20. Es handelte sich um die 
'Aga'id des Nagm ad-Din an-Nasafi (st. 537/1 142) samt Kommentar des Sa'd ad-Din 
at-Taftazam (st. 791/1389). 

4 'Abduh: „Dan 'dmmfil-ilm al-islamiwa-t-tdlim", in: ders.: A'mal, Bd. 3, S. 143-65, 
hier S. 159-60. Vgl. Verf. 2002, S. 232-34. 
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islamische Theologie zu unterrichten, machte er eine Notiz, die 
zeigt, wie schwer es damals war, sich iiber die Schule auf zufrie- 
denstellende Weise zu informieren: 

Wollcn w ir zum lScispicl etwas fiber die ( ■I'schii hie der Kalamw isx-nschalt 
schreiben, so finden wir in unseren Geschichtsbiichern nichts, das diesem 
Zweck entspricht. Es heifit, Wasil Ibn 'Ata' sei der erste gewesen, der 
kalam nach Art der Mu'tazila betrieben habe, und daB er den Zirkel 
al-Hasan al-Basrls verlassen (itazala) habe. Was war dafiir aber der 
Grund? Woher kam dieses neue Denken? Und wie verbreitete sich 
diese Schule? (...) Es ist schwer, all dies aus unseren Geschichtsbiichern 
zu erfahren. Wir konnen [aber] viel iiber Fragen und Geschichte des 
Islam aus den wesdichen (ifrangi) Btichern erfahren. Darin gibt es Dinge, 
die wir in unseren Btichern nicht finden. 5 

Welche westlichen Bticher 'Abduh zur Mu'tazila einsah und welche 
Schliisse er aus ihnen zog, wissen wir nicht. In seiner 1897 erschie- 
nenen Risalat at-tauhld, verfaBt auf der Grundlage der Beiruter 
Vorlesungen, blieb er der Schule gegentiber aber skeptisch. In einem 
Uberblick iiber die Entwicklungen des islamischen Denkens zeigt er 
zwar klare Sympathie fur die Philosophic Die Mu'tazila betreffend 
spricht er aber eher distanziert von ihrem Aufkommen durch Wasils 
Rtickzug von seinem Lehrer al-Hasan und davon, dab die Schule 
bei ihrer Beschaftigung mit dem griechischen Denken nicht klar 
genug zwischen den festen Prinzipien der Vernunft und eigenen, 
oft trugerischen Phantasievorstellungen unterschieden habe. Zudem 
beklagt er einen zunehmenden Irrationalismus der Mu'tazila und 
ihre fortschreitende Aufspaltung in Unterstromungen. Ansonsten 
auBert er Kritik an der mihna, in der die Schule „die Grenzen der 
Religion im Namen der Religion uberschritten" habe. 6 

'Abduhs Darstellung reflektiert das Wissen seiner Zeit. Obwohl 
Ursprung und Geschichte der Mu'tazila damals weitgehend ver- 
schuttet lagen, war man tiber manches durchaus im Bilde. So kannte 
man die beruhmte Anekdote, die die Schule samt ihrem Namen 
auf den Rtickzug (ftizdl) Wasil Ibn 'Ata's vom Kreis al-Hasan al- 
Basrls zuruckftihrt. Auch dachte man bei Erwahnung der Mu'tazila 



5 'Abduh: A' null, Bd. 2, S. 459-60. Die Notiz ist undalim. doc k ihr Platz in den 
A' null spricht dafiir, daB sie aus der Zeit von 'Abduhs Edition des Nahg al-balaga 1885 

6 Ebd., Bd. 3, S. 378-82. Vgl. Verf. 2002, S. 239-42. Vgl. unten, S. 441. 
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sofort an die mihna, in der die Schule, so meinte man, mit Hilfe 
der 'Abbasiden ihre spater als ketzerisch betrachtete Theorie der 
Erschaffenheit des Koran durchzusetzen versuchte und dabei selbst 
vor Folter und Mord nicht zuriickschreckte. Eine Ahnung hatte man 
auch von den Inhalten des mu'tazilitischen Denkens, obwohl man 
es im Detail nicht durchdrang. So zirkulierte die Meinung, daB die 
Mu'taziliten mvtattila, also Leugner der gottlichen Attribute waren, 
wie es ihre Gegner behauptet hatten. Auch hieB es, daB die Schule 
den Koran so interpretierte, daB er mit ihren eigenen Ansichten 
ubereinstimmte. Dieses Vorgehen gait nicht als legitimer Versuch, 
Vernunft und Religion miteinander in Einklang zu bringen, sondern 
als allzu freizugiger Umgang mit dem Text, wenn nicht als mutwillige 
Verfalschung desselben. Den Glauben der Mu'tazila an die Fahigkeit 
des Menschen, seine Taten selbstandig zu wahlen [ihtiyar al-af at), 
empfand man zudem als Herabwiirdigung der gottlichen Allmacht 
und als Widerspruch zum weithin anerkannten as'aritischen Dogma 
des Erwerbs der Taten (kasb al-af at) durch den Menschen. 

Den fruhen kalam und speziell die Mu'tazila betreffend stand man 
im ausgehenden 19. Jh. zudem vor einer verwirrenden Vielfalt ein- 
ander widersprechender Aussagen. Die klassischen Doxographen, die 
das fruhe Werden des kalam selbst nicht klar iiberblickten, hatten die 
ihnen vorliegenden Informationen auf je eigene Weise zusammen- 
gesetzt. Oft hatten sie dabei nach jedem fur eine Sondermeinung 
bekannten Denker eine Schule benannt, wobei ihnen der bekannte 
Prophetenausspruch iiber die 72 irrenden und die eine rechtglaubige 
Partei, in die sich der Islam aufspalten werde, als Leitbild diente. 
Wahrend es diese Situation dem Betrachter erschwerte, sich ein 
klares Bild von der Mu'tazila zu machen, gab sie zugleich AnlaB fur 
eine grundsatzliche Skepsis gegeniiber den fruhen mutakallimun, die 
sich, wie man es gerade von der Mu'tazila zu wissen meinte, in eine 
heillose Vielzahl einander bekampfender Richtungen aufgespalten 
und dem Islam so an innerer Einheit genommen hatten. 
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b) Entstehuii", I] hi Entwicklung 

Die Geschichte der Mu'tazila 7 hangt mit der des kaldm so eng zusam- 
men, daB die eine nicht ohne die andere zu begreifen ist. Am Anfang 
der Entwicklung stehen Ereignisse, die man in der Moderne als 
politische begreift. Die Ermordung des dritten Kalifen 'Utman Ibn 
Affan im Jahre 35/656 und die Kampfe wahrend und nach der 
Regierungszeit seines Nachfolgers 'All Ibn Abl Talib (reg. bis 40/ 66 1) 
gelten hier als Anfang alien Nachdenkens. Die Zuriickweisung des 
Schiedsabkommens von Siffin, mit dem man 37/657 eine Serie von 
Schlachten zwischen dem Lager 'Alls und dem des Gouverneurs 
von Syrien und spateren funftcn Kalifen Mu'awiya Ibn Abl Sufyan 
beendete, durch eine Gruppe von 'Ali-Anhangern fiihrte zur Spal- 
tung des 'alidischen Lagers und zur Entstehung der Harigiya. Diese 
erkannte den KompromiB nicht an und forderte eine Fortsetzung des 
Kampfes bis eine der beiden Seiten gesiegt habe. Weil die Haxigiten 
sowohl Mu'awiya und die von ihm begriindete Umayyadendynastie 
als auch 'All und seine Anhanger gewaltsam bekampften und alien, 
die ihre Sicht nicht teilten, Unglauben vorwarfen, galten sie bald 
als Unruhestifter und Gefahr fur die islamische Einheit. Heute sieht 
man sie oft als Vorlaufer des „fundamentalistischen" Islam. Weil 
die Haxigiten meinten, die Fiihrung der Gemeinschaft musse nicht 
unbedingt bei einem Quraisiten oder Prophetennachfahren, sondern 
beim Besten aller Muslime („und sei es ein schwarzer Sklave") liegen, 
gelten sie manchen aber auch als Vertreter eines radikal-demokra- 
tischen Egalitarismus. 8 

Im Umfeld der in dieser Auseinandersetzung aufgeworfenen Frage 
nach der RechtmaBigkeit von Herrschal't iiniama) entstaiiden andere 
Fragen: Welche Art von Glauben sollte einen Herrscher auszeich- 
nen? Reicht sein bloBes Bekenntnis (qaul) oder muB dieses in seinem 
Handeln ('amat) sichtbar werden? Entsteht weltliche Herrschaft durch 
Gottes RatschluB [qadaf] oder durch Taten, die der Mensch kraft einer 
ihm innewohnenden Handlungsfahigkeit (qudra) ausfuhrt? Wie sollen 



7 Die westliche Literatur zum Thema ist zu mnfangrcich. urn hier vorgcstcllt 
zu werden. Die meisten der im folgenden genannten Informationen lassen sich 
folgenden Uberblicksdarstellungen entnehmen: Nyberg 1936; Gardet/Anawati 
1948; Gardet 1971; Madelung 1987; van Ess 1987; Gimaret 1993; Hinds 1993. 
Ich habe darauf verzichtet, jede Aussage einzeln zu belegen. 

8 Siehe z.B. Nabhani Koribaa: Les Kharidjites: dhrwerates de I'islam, Paris 1 99 1 . 
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sich Glaubige einem Unrechtsherrscher gegeniiber verhalten? Und wie 
steht es um die Natur des Koran und das gottliche Attribut „Rede" 
(kalam) sowie um das Verhaltnis zwischen den im Koran genannten 
Attributen Gottes und dem gottlichen Wesen? Zur Bezeichnung der 
sich in diesen Problemen herauskristallisierenden Tendenzen entstan- 
den Begriffe, die den Doxographen sparer vereinfachend als Namen 
fester Gruppen dienten. Heute weiB man, daB es sich hier mehr um 
zusammenfassende Kategorien fur bestimmte Positionen handelte. So 
nannte man einen Qadariten, wer von der Wirkungsmacht (qudra) des 
Menschen ausging. Die in Syrien wirkenden Ma'bad al-Guhanl (st. 
80/699) und Gailan ad-Dimasqi (st. nach 106/724) sind die ersten 
wichtigen Vertreter. Wegen ihrer Ablehnung des Determinismus 
wurde der Name Qadarlya oft auch fur die Mu'tazila verwendet, 
die ihn aber ablehnte. Eine Begriffsverwirrung entstand, weil man- 
che, darunter noch Ibn Taimiya (st. 728/1328), als Qadariten jene 
bezeichneten, die vom Vorherbestimmtsein der Dinge durch den 
gottlichen RatschluB (qadar) sprachen. Die Vertreter dieser Position 
wurden jedoch meist Gabriten genannt, weil sie meinten, daB der 
Lauf der Welt und somit auch das Wirken des Menschen durch die 
zwingende Macht (gabr) Gottes verursacht sei. 

Geht es in dieser Debatte auf den ersten Blick um das Verhalt- 
nis zwischen gottlichem und menschlichem Handeln, sieht man die 
entsprechenden Positionen heute meist als Ausdruck politischer Hal- 
tungen. DaB Politik eine Tiebkraft war, zeigt schon, daB Ma'bad und 
Gailan unter den Umayyaden hingerichtet wurden. Deren gabritische 
Herrschaftsdoktrin lief auf eine Art Gottesgnadentum hinaus, das sich 
mit qadaritischen Argumenten herausfordern lieB: Unrechtherrschaft 
sei nicht gottgewollt, sondern Folge menschlicher Entscheidungen; 
Muslime, die sehenden Auges schwere Sunden (Sg.: kabira) begingen, 
wendeten sich so vom Islam ab, weshalb sundhafte Herrscher als 
Unglaubige abzulehnen seien. Opfer umayyadischer Politik wurde 
auch Gahm Ibn Safwan (st. 128/746), den die Kalifen nach seiner 
Teilnahme an einem gescheiterten Aufstand ermorden lieBen. Gahm 
war aber Determinist, also Vertreter des gabr. Daneben ging er von der 
Erschaffenheit des Koran aus, dessen anthropomorphistische Verse 
er allegorisch interpretierte, und lehnte die unabhangige Existenz 
der gottlichen Attribute ab. In der Frage, wie ein siindiger Muslim 
(lies: ein Unrechtsherrscher) zu beurteilen sei, nahm er eine Haltung 
ein, die man als „Aufschub" (irga) bezeichnete. Murgi'it in diesem 
Sinne war, wer sich eines Urteils iiber den Sunder enthielt und es der 
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Entscheidung Gottes am Tag des Gerichts anheimstellte. Wegen ihrer 
Sicht des Koran und ihrer Zuriickweisung des Anthropomorphismus 
verwechselte man die Gahmiten spater oft mit der Mu'tazila, obwohl 
sich beide in der Handlungstheorie klar unterschieden. 

Die These vom Zusammenhang von politischer Haltung und 
theologischem Standpunkt ist eine moderne Position, die den Mus- 
limen in der vormodernen Zeit nicht in dieser Deutlichkeit vor 
Augen stand. Die Entstehung der Richtungen {firaq) des Islam wird 
von den Doxographen nicht so direkt mit den fruhen politischen 
Ereignissen in Verbindung gebracht, wie man das heute meist tut. 
Autoren wie al-As'arl (st. 324/935), al-Bagdadl (st. 429/1037), Ibn 
Hazm (st. 456/1064) und as-Sahrastanl (st. 548/1153) stellen die 
Differenzen der firaq fern von politischen und sozialen Faktoren als 
Streit um Glaubensfragen dar. Das hat nicht zuletzt damit zu tun, 
daB das offentliche Nachdenken iiber Politik damals Teil eines weit 
umfassenderen Diskurses iiber Fragen von Legitimitat und Gerech- 
tigkeit war, den man sich vom Feld der Religion iiberhaupt nicht 
streng getrennt vorstellen wollte und konnte. AuBerdem verfiigte 
man iiber kein Konzept einer Kulturgeschichtsschreibung, die aus 
gebuhrendem Abstand soziale, politische und geistige Entwicklungen 
gemeinsam betrachtet und unter matcrialislisc her Pnimisse analysiert 
hatte. SchlieBlich liegt in der Betonung diesseitiger Triebkrafte des 
theologischen Denkens auch eine wohl unerwunschte Tendenz zur 
Relativierung der religiosen Inhalte; und die Logik des religiosen 
Arguments iiber Fragen, die wir heute sozial und politisch nennen, 
erforderte, eigene diesseitige Motive und Interessen gerade nicht 
preiszugeben. Die Doxographen, die in der Regel das Ziel hatten, 
die eigene Richtung als die sich im Recht befmdliche herauszustel- 
len, gingen somit davon aus, daB theologische Ideen von Muslimen 
Ansichten iiber das richtige Gottes- und Glaubensverstandnis reflek- 
tierten und nicht etwa bloBer Machtkampf unter dem Deckmantel 
der Religion waren. 

Die Wissenschaft des kaldm, die aus diesen fruhen Stromungen 
entstand, war eine dialektische, spekulative und apologetisch-defensive 
Disziplin, die den Glauben auf rationale Weise begriinden wollte. 
An der Formulierung der oft als Dogmen bezeichneten Lehrsatze 
('aqa'id) des kaldm war die Mu'tazila auf zentrale Weise beteiligt, wes- 
halb man sie oft als erste systematische Theologen, ja als Begriinder 
der Theologie im Islam betrachtet. Zwar ist dieses Bild Ergebnis 
einer Verkiirzung, die aus einer Zeit stammt, in der man fast nur 
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noch As'ariten und Mu'taziliten wahrnahm. Aber es steht auBer 
Frage, daB die Mu'tazila groBen EinfluB auf die Entwicklung des 
islamischen Denkens hinterlassen hat und daB die Fragen, mit denen 
sie sich ab dem friihen 8. Jh. befaBte, zu den zentralen Fragen des 
Islam zahlen. 

Die genauen Umstande der Entstehung der Mu'tazila als 
zusammenhangende Schule lagen schon aus Sicht der klassischen 
Doxographen im Dunkeln. Beriihmt, nur leider nicht zu belegen, 
ist eine Geschichte, die iiber Jahrhunderte als Ausgangspunkt des 
Mu'tazilismus gegolten hat und das Bild bis heute zu weiten Tei- 
len bestimmt. Auf orientalistischer wie muslimischer Seite ist iiber 
Ursprung und Aussagegehalt dieser Geschichte viel diskutiert wor- 
den. DaB mit der Frage der Entstehung der Mu'tazila das Problem 
der Herkunft und Bedeutung ihres Namens verbunden ist, macht 
die Sache nicht leichter. Relativ sicher ist, daB die Urspriinge der 
Bewegung im qadaritischen Milieu von Basra anzusiedeln sind. Dort 
wirkte um die Wende vom 7. zum 8. Jh. der Gelehrte al-Flasan 
al-Basrl (st. 1 10/728), der in einem ihm zugeschriebenen Sendschrei- 
ben an den umayyadischen Kalifen 'Abd al-Malik Ibn Marwan eine 
qadaritische Position eingenommen haben soil. Zum Kreis seiner 
Schuler gehorten Wasil Ibn Ata' (st. 13 1/748) und 'Amr Ibn 'Ubaid 
(st. 144/761), die als Griindervater der Mu'tazila gelten. In einer 
Diskussion iiber das Problem der Beurteilung desjenigen Muslims, 
der schwere Siinden begeht, des sogenannten murtakib al-kabira, soil 
ersterer als Ausdruck der Opposition zu den Ansichten seines Lehrers 
aufgestanden sein, um sich unter einer anderen Saule der Moschee, 
in der diese Diskussion stattfand, niederzulassen. Nachdem sich ihm 
eine Reihe der iibrigen Anwesenden angeschlossen hatte, soil al- 
Flasan das Ereignis mit den Worten „Wasil hat sich von uns getrennt" 
{itazala 'anna) kommentiert und so den AnstoB fur die Bezeichnung 
der Schule gegeben haben. 9 

Obwohl diese Geschichte wohl Ergebnis eines anti-mu'tazilitischen 
Versuchs ist, den vorgefundenen und unklaren Begriff des i'tizalnach- 



9 Die einfluBreichste Version der Geschichte ist die in as-Sahrastams Kitdb al-Milal 
u'li-ii-iithn/. Es gibt aber Varianten, in denen es mituntcr Ami" und nicht W asil isl. der 
sich von al-Hasan trennt, und in denen der Begriff des i Irjd mitunlcr von id-Hasans 
Schuler Qatada Ibn Di'ama (st. 1 17/735) und nicht von al-Hasan ins Spiel gebracht 
wird. Zum Thema: Watt/Marmura 1985, Bd. 2, S. 211-13: Stroumsa 1990, S. 276- 
80; van Ess 1991-97, Bd. 2, S. 255-67. 
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traglich mit negativem Sinn zu fullen, wurde diese Darstellung von 
der Mu'tazila in ihren Grundziigen oft akzeptiert. Fiir das Bild, das 
sich Muslime von der Schule machen, bleibt die Geschichte damit 
von Bedeutung. Da die Mu'tazila hier als Abspaltung vom Kreis des 
unter Sunniten weithin respektierten al-Hasan al-Basri erklart wird, 
steht die Schule im muslimischen BewuBtsein als sektiererische und 
die Einheit der Umma gefahrdende Gruppierung da. Die theologische 
und politisch-soziale Tragweite der Differenz zwischen al-Hasan und 
seinen Schiilern geriet so in den Hintergrund und muBte von der 
modernen Forschung erst rekonstruiert werden. Hier ist man sich 
lieulc weilgeliend cinig, daB Wasils Lehre ein Versuch war, zwischen 
zwei kontraren Positionen zu vermitteln: der der Harigiya, fiir die 
der Sunder ein zu bekampfender Unglaubiger {kafir) war, und der 
von der Murgi'a tolerierten Auffassung, daB der Sunder, solange er 
sich dem Islam zugehorig erklart, als Glaubiger (mu'min) zu betrach- 
ten sei. Fiir den Versuch, die mit diesen Positionen einhergehende 
Polarisierung durch eine KompromiBformulierung zu entscharfen, 
ist schon al-Hasan bekannt. Seine Klassifizierung des Sunders als 
Heuchler (munafiq) soil er auch in der Debatte mit Wasil verteidigt 
haben, was dieser ablehnte, um den Sunder selbst als Frevler (fasiq) 
zu bezeichnen. Im selben Kontext vertrat er die These, daB der 
Begeher schwerer Sihiden wcdcr glaubig uorh unglaubig sei, sondern 
sich in einer „Zwischenstellung zwischen den beiden Zustanden" 
(manzila baina l-manzilatain) befinde. Diese Formulierung erlaubte es 
Wasil, einerseits den Sunder als voiles Mitglied der Gemeinschaft 
zu behandeln und ihm die Unversehrtheit von Leben und Besitz zu 
garantieren und andererseits die moralische Lehre des Koran auf- 
rechtzuerhalten, nach dem Siinden mit ewigem Hollenfeuer bestraft 
werden. 10 

Die Idee, daB die Mu'tazila aus eincm Yeniiilllungswrsuch heraus 
entstand, wird durch einige damalige Verwendungen des Begriffs 
z'fea/gestiitzt. Er ist offenbar schon fruh auf eine Gruppe angewandt 
worden, die sich aus dem Streit zwischen 'All und seinen Gegnern 
herauszuhalten suchte. Anstatt als „Abspaltung" ware i'tizal hier 
also als „friedliche Zuriickhaltung" zu verstehen. Der mu'tazilitisch 
beeinfluBte, schiitische Autor al-H a san Ibn Miisa an-Naubahtl (st. 



10 Die Sunder, so der Koran an mehreren Stellen (z.B. 2/81), seien haliduna ft tt-tiar. 
Zur Unterscheidung von mu'min und kafir siehe auch Koran 32/18-21. 
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300/912 od. spater) vertrat die Auffassung, daB es sich bei der Partei, 
die sich vom Lager 'Alls erst absonderte (i'tazala) und es dann weder 
bekampfen noch ihm beitreten wollte, um „die Ahnen der gesam- 
ten spateren Mu'tazila" gehandelt habe. An-Naubahtls Darstellung 
verleiht der Schule eine auf historischer Friihzeiligkeil unci mora- 
lischer Unbeflecktheit begriindete Form der Legitimitat. Besonders 
auf seine im Kitab Firaq as-sta (ed. 1931) niedergelegte Bemerkung 
haben mehrere Forscher die These eines Zusammenhangs zwischen 
einer fruhen politischen und der spateren theologischen Mu'tazila 
gegriindet. 11 Ob dies den Namen richtig erklart, bleibt umstritten. 
Fur die Richtigkeit einer dritten, von Goldziher ab den 20er Jahren 
vertretenen Theorie, nach der mit itizal eine im damaligen Basra 
verbreitete und besonders von Amr Ibn 'Ubaid und seinen Anhan- 
gern verkorperte Tendenz zu Askese und Weltverzicht bezeichnet 
war, sprach sich vor nicht langer Zeit wieder eine Forscherin aus. 12 
Tatsache ist aber, daB wir es hier mit modernen Erklarungen zu tun 
haben und nicht mit dem fur das Bild der Schule verantwortlichen 
Wissensstand der Zeit vor dem 20. Jh. Sowohl in der islamischen 
Welt als auch in der westlichen Forschung war man lange davon 
ausgegangen, daB der Name Mu'tazila eine Gruppe muslimischer 
„Dissidenten" oder „Separatisten" bezeichne. Diese Idee wurde 
erst seit den Arbeiten Carlo Alfonso Nallinos zunehmend in Frage 
gestellt. 13 Wie die Mu'tazila ihren Namen selbst sah, ist nicht klar. Oft 
heiBt es, die Schule habe die Bezeichnung „Vertreter der Gerechtig- 
keit und Einheit Gottes" (ahl al-adl wa-t-tauhid) bevorzugt, da er ihre 
beiden zentralen Thesen enthalte und fur muslimische Ohren weit 
positiver klinge. Da aus mu'tazilitischer Feder aber auch Schriften 
liber die ,,Vortrefflichkeit des Mu'tazilismus" {fadl al-ttizal) entstanden, 
meinen manche, daB die Schule ihren Namen „mit Stolz" getragen 
habe. 14 Die Diskussion zeigt, daB die Mu'tazila schon in ihrer Blu- 



11 Am einfluBreichsten unter ihnen: Nyberg 1936, S. 850-51; Amin 1929, S. 289- 

95. 

12 Stroumsa 1990. Fur die AnsidiU'ii ( ioldzihor* .siclic rlxl.. besonders S. 272. 

13 Nallino 1 9 1 6. Er gibt (S. 43 1) eine ganze Reihe europaischer Ubersetzungsvcrsu- 
che aus der Zeit zwischen 1 650 und 1914. Sie reichen von „Separatisten" uber „Sezes- 
sionisten", „abweichende Sektierer", ..Abtrunnigc", „VerstoBene" und „Dissidenten" 
bis zu „Schismatiker". Nallinos wichtigste Arbeiten zur Mu'tazila hat der Agypter 
'Abd ar-Rahman Badawi ins Arabis( he uImtm'Izi: in: Badawl 1910. 

14 Nyberg 1936, S. 850. 
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tezeit selbst nicht mehr wuBte, woher ihr Name stammte und was 
er urspriinglich bedeutete. 

Auch die friihe Entwicklung der Schule war fur die moderne 
Forschung nicht leicht zu fassen. Aus einer Qaslda von Safwan al- 
AnsaxI (st. erste Halfte des 3./9. Jhs.), enthalten im 1893 edierten 
Kitdb al-Bayan wa-t-tabyin des Gahiz, geht hervor, daB Wasil ein Netz- 
werk von Missionaren [dvtat) errichtete. Wie er selbst waren sie meist 
Handler und verbanden Geschaft mit Missionstatigkeit. Ihre entiang 
der damaligen Handelsrouten errichteten Stiitzpunkte reichten bis in 
die fernsten Winkel des Reiches: die arabische Halbinsel, Armenien, 
Hurasan, Nordindien und den Maghreb. Mit Brick auf diese Zeit 
vertrat Nyberg die einffuBreiche Theorie, daB Wasils Denken die 
offizielle Theologie der Abbasiden-Bewegung dargestellt habe. Die 
Beziehungen, die Wasil zu den Aliden Medinas unterhielt, und der 
herausragende Platz, den die Schule unter den fruhen Abbasiden 
einnahm, sind Teil dieses Bildes. 15 Inzwischen gilt diese Thorie 
aber als uberholt, und man betont statt dessen, daB es sich bei den 
fruhen Mu'taziliten meist um nicht-arabische Konvertiten, soge- 
nannte Mawall, handelte. Ihre untergeordnete soziale Stellung und 
ihr aus ihren oft iranischen oder aramaischen Herkunftskulturen 
mitgebrachter Bildungsvorsprung durften ihr Weltbild stark beeinfluBt 
haben. Jungeren Erkenntnissen zufolge waren ihnen die Forderung 
der offentlichen Moral und die religios begriindeLe Askese wichtiger 
als die politische Propaganda. 16 

Nach Wasils Tod und dem Sieg der 'abbasidischen Revolution 
imjahre 132/750 wurde die Organisation fur einige Zeit von 'Amr 
Ibn c Ubaid weitergefuhrt. Es folgte eine Periode der Unruhe mit 
'alidischen Revolten, an denen wiederholt auch Mu'taziliten teil- 
nahmen. Besonders gilt das fur einen 145/762 von Ibrahim Ibn 
Abdallah in Basra und Ibrahlms Bruder Muhammad in Medina 
angefuhrten Aufstand. Nach dessen Scheitern wurde die Schule ver- 
folgt und ging in den Untergrund, so daB man fur iiber 30 Jahre 
kaum von ihr hort. 



15 Ebd.,S. 851-52. 

16 „Wasil wanted reform, not revolution", schreibt van Ess 1987, S. 221. Zudem 
vermutet er hier ibaditische Vorbildc-r liinlcr Wasils Missionsmodell. Vgl. ders. 1991- 
97, Bd. 1,S. 44-45. 
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c) Festigung, Machtgewinn, Bliite und Ausbreitung 

Abgesehen von der Anekdote um die Namensgebung war die fruhe 
Phase der Mu'tazila weder fur das negative Image der Schule noch 
fur das, was man heute als mu'tazilitisches Denksystem kennt, von 
groBer Bedeutung. Von der Forschung wurde sie erst spat rekon- 
struiert. Wegen fehlender Quellen ist man sich bis heute nicht 
einmal sicher, ob zwischen der Bewegung Wasils und 'Amrs und 
der spateren Schule iiberhaupt eine echte Kontinuitat besteht. Zu 
einem Wiederaufleben kam es erst gegen Ende des 2./8. Jhs., als 
Abu Bakr al-Asamm (st. um 201/816) in Basra, Dirar Ibn 'Amr (st. 
um 200/815) in Kufa und Bisr Ibn al-Mu'tamir (st. 210/825 od. 
spater) in Bagdad auftraten. Ihre Ideen sind Quelle dessen, was in 
die Entstehung der beruhmten Theologenschule mundete, deren 
fruhe Vertreter im 'abbasidischen Geistesleben einen prominenten 
Platz einnahmen. 

Einen ersten Aufschwung erlebte die Mu'tazila durch den Ein- 
fluB der barmakidischen Wesire des Kalifen Harun ar-RasId (reg. 
170-193/786-809). Nach deren Sturz 187/802 verlor die Schule an 
Ruckhalt, wurde aber nach dem Ende des Streits zwischen Haxuns 
Sohnen al-Amin und al-Ma'mun und dem Sieg des letzteren (reg. 
198-218/813-833) erneut protegiert. Die anschlieBenden dreijahr- 
zehnte gelten oft als groBe Zeit der Mu'tazila, denn al-Ma'mun steht 
in dem Ruf, die Schule mehr als jede andere Gruppe gefdrdert und 
ihr Denken zur Staatsdoktrin erhoben zu haben. Von der Ausarbei- 
tung dieses Denkens weiB man heute jedoch, daB sie in dieser Zeit 
alles andere als abgeschlossen war. Und was al-Ma'mun angeht, so 
war er als der Intellektuellen-freundlichste der fruhen 'Abbasiden in 
erster Linie an Disputationen interessiert, die er (wie zuvor bereits 
die Barmakiden) von Vertretern aller damaliger Konfessionen, dar- 
unter Muslime, Christen, Juden und Zoroastrier, am Hof abhalten 
lieB. Der nicht wie sein Bruder von einer arabischen, sondern von 
einer persischen Mutter abstammende al-Ma'mun war es auch, der 
217/832 das „Haus der Weisheit" griindete, in dem philosophische 
und wissenschaftliche Texte aus dem Griechischen ins Arabische uber- 
setzt wurden. Wegen ihrer geistigen Offenheit und ihres kulturellen 
Reichtums gilt diese Periode Muslimen heute oft als goldene Zeit der 
islamischen Zivilisation, wahrend der ein selbstbewuBter Islam seine 
Fuhrungsrolle durch bloBe Uberzeugungskraft erwarb und ausfullte. 
Verbunden ist diese Zeit aber auch mit diisteren Erinnerungen, die 
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nicht die friedliche Koexistenz mit anderen Religionen, sondern die 
Frage des inner-islamischen Zusammenlebens betreffen. 

Diese Erinnerungen sitzen defer und waren fur das Bild der 
Mu'tazila als strenge Dogmatiker verheerender als ihr erst in der 
Moderne rekonstruierter Radonalismus und Liberalismus. Als al- 
Ma'mun 212/827 in einer bis heute nicht abschlieBend geklarten 
Entscheidung (neben dem Vorrang 'Alls vor den Kalifen Abu Bakr 
und 'Umar) die Erschaffenheit des Koran {halq al-qur'dn) verkiindete, 
schloB er sich damit einer Sichtweise an, zu deren prominentesten 
Verfechtern die an seinem Hof in nicht geringer Zahl vertretenen 
Mu'taziliten zahlten. Vier Monate vor seinem iiberraschenden Tod 
218/833 verlieh er der Entscheidung Nachdruck, indem er seinem 
Bagdader Gouverneur auftrug, die wichtigsten dortigen Richter und 
Hadithgelehrten auf ihre Haltung in diesen Fragen hin zu uberpriifen. 
Das war der Auftakt zur beriichtigten mihna (,, Pruning", haufig iiber- 
setzt mit „Inquisition"), die von al-Ma'muns Nachfolgeni al-Mutasim 
(reg. bis 227/842) und al-Watiq (reg. bis 232/847) fortgesetzt und erst 
unter al-Mutawakkil (reg. bis 247/861) schrittweise beendet wurde. 
In ihrem Auftrag wurden im ganzen Reich Staatsbedienstete und 
Gelehrte iiberpruft, inhaftiert, gefoltert und getotet. 231/846 wurde 
Ahmad Ibn Nasr al-Huzat, der unter dem koranischen Motto des amr 
bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar und im Namen der Unerschaffenheit 
des Koran den Aufstand geprobt hatte, enthauptet. Bekanntestes 
Opfer der mihna ist aber der Rechtsgelehrte Ahmad Ibn Hanbal. Er 
gehorte zu den ersten, die al-Ma'mun uberprufte, verbrachte Jahre im 
Gefangnis und unter Hausarrest und bestand in mehreren, zum Teil 
gewaltsamen Befragungen darauf, daB es sich beim Koran um das 
unerschaffene Wort Gottes handele. Ibn Hanbal wurde zum Helden 
einer von konservativen Hadithgelehrten gefuhrten Opposition, die 
dem kalam und besonders der Mu'tazila feindlich gegeniiberstand. 
Sein Begrabnis 241/855 schlug um in einen Protestzug der einfa- 
chen Bevolkerung Bagdads. Die Geschichte von Ahmads Folterung 
haben hanbalitische Autoren zunehmend ausgeschmuckt, so daB 
er besonders fur Sunniten „den Kampf des Einzelnen gegen den 
ungerechten und weltlichen Staat" verkorpert. 17 

Von Betroffenen und Nachgeborenen wurde fur die mihna meist 



17 Ebd., Bd. 3, S. 456. Entsprechende Berichte stammen z.B. von Hanbal Ibn Ishaq 
Ibn Hanbal und Salih Ibn Ahmad Ibn Hanbal .Siche Lilcraiun-erzeichnis). 
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die Mu'tazila verantwortlich gemacht. Eine so untergeordnete und 
ketzerische These wie die der Erschaffenheit des Koran mit Hilfe der 
Staatsgewalt durchgesetzt zu haben, gait als Sundenfall der Schule. 
Die konservativen Rechts- und Hadithgelehrten sowie die an ihnen 
orientierte breite Mehrheit der Muslime haben ihr diesen Pakt mit 
der Macht nie verziehen. Auch die Abbasiden wurden aber beschul- 
digt, und man ging davon aus, daB al-Ma'mun in seinen Beschliissen 
mu'tazilitisch beeinfluBt, ja daB er selbst Mu'tazilit war. Als einer 
der wichtigsten Ideengeber des Kalifen wird hier oft der Mu'tazilit 
Tumama Ibn Asras genannt, der zwar um 213/828, also vor Beginn 
der mihna starb, als Vertrauter al-Ma'muns aber groBen EinfluB gehabt 
haben soil. Als Mitverantwortlichen kennt man zudem den angeb- 
lich mu'tazilitisch orientierten Juristen und al-Ma'mun-Vertrauten 
Ahmad Ibn Abi Du'ad (st. 240/ 854). Aufgrund einer testamentari- 
schen Empfehlung des Kalifen, sich in alien die mihna betreffenden 
Fragen an Ibn Abi Du'ad zu halten, berief ihn al-Mu'tasim nach 
seinem Amtsantritt zum obersten Richter (qatfi l-qudat) des Staates. 
In dieser Funktion war Ibn Abi Du'ad nicht nur in den fraglichen 
ProzeB direkt involviert. Das Ende der MaBnahmen unter al-Muta- 
wakkil ging auch eng mit der Entmachtung des inzwischen durch 
Krankheit geschwachten Mannes einher. 

Uber die Griinde der mihna wurde in der Forschung viel diskutiert. 
Lange hat sich die westliche Geschichtsschreibung und langer noch 
die muslimische an die von den klassischen muslimischen Historikern 
gegebene Erklarung gehalten, daB es al-Ma'mun darum gegangen 
sei, eine von ihm als richtig empfundene religiose Theorie durchzu- 
setzen. Die Annahme, daB die Mu'tazila als bekannteste Vertreterin 
der These des erschaffenen Koran und eine mit dem Kalifen eng 
verbundene Gruppe an der fraglichen Entscheidung beteiligt war, 
wurde dabei im Prinzip zunachst akzeptiert. 18 Inzwischen sieht man 
die Dinge aber differenzierter und richtet den Blick auch hier auf die 



18 Siehe als Vorlaufer: Patton 1897, S. 52; ansonsten: Philip K. Hitti: History of the 
Arabs from the Earliest Times to the Present. 1937, London 10 1970, S. 429 („by a strange 
irony of fate did the movement which had a party standing for free-thought become 
a deadly instrument for suppressing ihoughfi; ( ardet/ Anawati 1948, S. 51 („cette 
fameuse mihna, (..) cette persecution sanglante ou un despote 'eclaire', pousse par 
un zele intempestif et excite par une camarilla interessee, s'acharna a 'convertir' ses 
sujets"); Watt/Marmura 1985, S. 225; Hugh Kennedy: The Prophet and the Age of the 
Caliphates, London 1986, S. 163-64. 
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unter einer Decke religioser Argumentation verschiittete politische 
Tragweite des Problems. So wird die 'abbasidische Religionspolitik 
zunehmend als Teil eines Machtkampfs gesehen, 19 was auch die 
Mu'tazila in ein neues Licht riickt. So wird zum einen darauf hinge- 
wiesen, daB auch Nicht-Mu'taziliten wie der am Hofe einfluBreiche 
Gahmit Bisr al-Marisi (st. 218/833) al-Ma'mun beeinfluBt haben 
konnten. Und zum anderen wird an jene Mu'taziliten erinnert, die 
von der mihna zwar profitierten, fur die Unterdriickung ihrer Geg- 
ner aber selbst nicht verantwortlich waren. Im selben Kontext wird 
auch die mu'tazilitische Ausrichtung Ibn Abl Du'ads hinterfragt. 
Erklarungen dieser Art findet man in jiingerer Zeit, wie weiter unten 
beschrieben, auch in der arabischen Welt. Fiir Jahrhunderte gait die 
Mu'tazila hier aber als Verantwortliche der mihna, weshalb sie unter 
dem Stigma der Machtgier und des ungeziigelten Dogmatismus bis 
heute zu leiden hat. 

Friih entstanden innerhalb der Mu'tazila zwei Richtungen: die 
von Basra und die von Bagdad. Damit waren weniger geographische 
Unterschiede gemeint als denkerische Traditionen, die unabhangig 
von Herkunft und Wirkungsort einzelner Vertreter Bestand hatten. 
Innerhalb der Schule unterschied man zusatzlich zwischen einer 
fruhen und einer spaten Periode. 20 Neben Dirar und al-Asamm 
waren die Kopfe des fruhen Basraner Zweigs Abu 1-Hudail al- 
Allaf (st. nach 226/840), Ibrahim Ibn Sayyar an-Nazzam (st. nach 
220/835), Mu'ammar Ibn Abbad (st. 215/830), HisSm al-Fuwatl (st. 
227/842 od. spater), 'Amr Ibn Bahr al-Gahiz (st. 255/869), c Abbad 
Ibn Sulaiman (st. 250/864 od. spater) und Abu Ya'qub as-Sahham 
(st. nach 257/871), neben Bisr und Tumama die des fruhen Bagdader 
Zweigs Abu Miisa al-Murdax (st. 226/841), GaTar Ibn Harb (st. 
236/850), GaTar Ibn Mubassir (st. 234/848) und Abu GaTar al-Iskafl 
(st. 240/854). Ihre Schriften sind groBteils verloren. Die Werke des 



19 Langere Zeit hielt man im Westen die 'Alidenpolitik al-Ma'muns fiir den ent- 
scheidenden Faktor; siehe als Vorlaufer: Patton 1897, S. 51; ansonsten: Watt 1950, 
S. 34-35; ders. 1962, S. 62; ders. 1963, S. 44-45; Sourdel 1962; van Ess 1965/66; 
Watt 1973, S. 175-79; Nawas 1991. S. 617-19. Inzwischen bringt man die Ereignisse 
aber mehr mil chirm lvonllikt zwisi'licn Ivalilal und iraditionalisii^c'licr ( )])])o^iiion 
in Verbindung; siehe Lapidus 1975, S. 378-82; Crone/Hinds 1986, S. 94-97; Zaman 
1987; Nawas 1994. S. 619-24; Zaman 1997a; ders. 1997b; Cooperson 2000; ders. 
2005. Eine detaillierte Diskussion gibt van Ess 1991-97, Bd. 3, S. 446-502. Vgl. zum 
Thema unten, S. 448-53. 

20 Vgl. Gimaret 1993, S. 784. 
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Gahiz haben wegen ihres literarischen Vorbildcharakters am besten 
uberlebt, doch viele seiner prononciert theologischen Schriften feh- 
len. Selbst das Denken der beiden wichtigsten friihen Mu'taziliten, 
Abu 1-Hudail mit seinem Neffen und Schiiler an-Nazzam, ist nur 
iiber Umwege rekonstruierbar. Weltbild und Habitus dieser Schul- 
generation w arm vielfallig unci widerspriirhlirli. Walircnd Tumaxna 
als hedonistischer Honing und an-Nazzam als Dichter von Versen 
auffiel, die den Wein und die Schonheit junger Manner priesen, 
waren al-Murdax und die beiden GaTars echte Asketen. Letztere 
nannte man „Sufis der Mu'tazila" und hielt sie sparer fur eine Art 
exzentrische AuBenseiter. Ihre den Hof frequentierenden, intellektu- 
ell-libertinistischen Kollegen blieben dagegen als typische Vertreter 
der Schule im Gedachtnis. 

Das Bild andert sich mit Beginn der spateren Periode. Nachdem 
die Schule unter al-Mutawakkil ihren EinfluB am Hof verloren hatte, 
bestand der Mu'tazilismus trotz mancher Schwierigkeiten als Lehr- 
tradition fort. Mit dem Ende der mihna ging nicht, wie man lange 
geglaubt hatte, der Niedergang der Schule einher. Vielmehr wurde 
das mu'tazilitische Denken in dieser Zeit zunehmend systematisiert, 
wobei - wie aus einer 1979 edierten Schrift des spaten Basraner 
Mu'taziliten Abu Rasld an-Nlsaburl (st. um 461/1068) 21 ersichtlich 
- die Differenzen zwischen den Basranern und den Bagdadern klarer 
hervortraten. Eine Herausforderung fur die politisch in Bedrangnis 
geratene Schule war auch eine Streitschrift Ibn ar-Rawandis (st. vor 
300/912), der als Mu'tazilit begonnen hatte, iiber das von ihm als 
opportunistisch empfundene Kitab Fadilat al-mu'tazila des Gahiz aber 
so erziirnt war, daB er im Kilab Fa/Ji/jal al-n/it' Idzila eine Reihe von 
Inkonsistenzen des mu'tazilitischen Denkens aufzeigte. Der bald als 
Erzketzer des Islam geltende Autor wurde von mehreren Mu'taziliten 
widerlegt, was zur Systematisierung ihres Denkens beitrug. Am ein- 
fluBreichsten war hier das erwahnle hi lab al-hilisar wa-r-radd 'aid Ibn 
ar-Rawandi l-mulhid des spaten Bagdaders al-Hayyat (st. 300/913). 

Die Aktivitaten der Schule verlagerten sich jetzt zunehmend nach 
Osten. Zwei herausragende Figuren des spaten Basraner Zweigs, Abu 
'All al-Gubba'l (st. 303/915) und sein Sohn Abu Hasim (st. 321/933), 
wirkten vor allem in Huzistan. Lange hielt man sie fur die letzten 



21 Die im Literaturverzeichnis genannte Teiledition und -iibersetzung von 1902 
wurde wenig beachtet. 
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groBen Mu'taziliten und iibersah dabei, daB die Schule auch spater 
noch eigenstandige Denker hervorgebracht hatte. So bildeten Abu 
Hasims Anhanger eine Untergruppe, die Bahsamlya, der Abu 'All 
Ibn Hallad (st. Mitte des 4./10. Jhs.) und sein Schuler Abu 'Abdallah 
al-Basri (st. 369/980) angehorten. Abd al-Gabbar al-Hamadanl (st. 
415/1025), ebenfalls Bahsamit, dessen Schriften in den 50erjahren 
wiederentdeckt wurden, war Oberrichter in Rayy. Zu seinen Schii- 
lern zahlen der erwahnte an-Nlsaburl und Ibn Mattawaih (st. zweite 
Halfte des 5. /II. Jhs.) sowie Abu 1-Husain al-Basri (st. 436/1044), 
der seinerseits eine Schulrichtung begriindete. Sein 1964/65 ediertes 
Kitdb al-Mu It i , licl'ert trotz Konzentration auf rechtliche 

Fragen wichtige Einblicke in die mu'tazilitische Hermeneutik. Von 
al-Basrls Theologie beeinlluBt sind Ibn al-Malahiml (st. 536/1141) 
und Taqi ad-Din an-Nagram bzw. al-Bahram (lebte gegen Ende 
des 6./ 12. Jhs.). Der spate Bagdader Zweig der Schule wurde in 
erster Linie von dem erwahnten al-Hayyat begriindet. Bekannt ist 
sein Schuler Abu 1-Qasim al-Ka'bl al-Balhl (st. 319/931), der iiber- 
wiegend in seiner Heimatstadt Balh in Hurasan wirkte. Fiihrende 
Kopfe waren auch Abu Bakr Ibn al-lhsld (st. 326/938) und sein 
Schuler 'All Ibn 'Isa. ar-Rummanl (st. 384/994). Obwohl sich der 
Wind im Reichszentrum gedreht hatte, fand die Schule durchaus 
Unterstiitzung. So unterhielten die Bagdader Mu'taziliten Kontakte 
zum hamdanidischen Herrscher von Aleppo, Saif ad-Daula (reg. 
333-356/944-967), und zu den im dritten 'abbasidischen Jahrhundert 
dominierenden Buyiden, wobei die schiitischen Neigungen beider 
Dynastien wohl halfen. Der buyidische Wesir as-Sahib Ibn Abbad 
(st. 385/995), selbst Schuler Abu 'Abdallah al-Basrls, unterstiitzte in 
Rayy Abd al-Gabbar. Fur Ibn 'Abbad arbeitete zeitweise auch der 
mu'tazilitisch beeinfluBte Abu Hayyan at-Tauhidi (st. 414/1023). 

Der Aufstieg der tiirkischen Seldschuken ab 447/1055 markiert 
zwar in etwa das Ende der zweiten mu'tazilitischen Periode, aber 
noch immer nicht das Ende der mu'tazilitischen Theologie. In ihrer 
Bevorzugung des hanafitischen madhab trafen sich die Seldschuken 
sogar mit der Mehrheit der Mu'tazila, weshalb es noch in den letz- 
ten beiden 'abbasidischen Jahrhunderten mu'tazilitische Richter in 
Bagdad und der Gegend von Rayy gab. Der politisch zersplitterte 
ostliche Iran bot der Schule aber deutlich bessere Bedingungen, und 
so bluhten mu'tazilitische Tendenzen unter den Hwarizm-Schahs 
noch bis zum Beginn des 7./13. Jhs. Der As'arit Fahr ad-Din ar- 
Razi (st. 606/ 1 209) berichtet, daB er die Region nach Kontroversen 
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mit Mu'taziliten verlassen muBte. Im nicht-schiitischen Iran lieB der 
EinfluB der Schule erst in der Zeit der mongolischen Invasion, der 
ersten Halfte des 7./13. Jhs., nach. 

Inzwischen hatte die Mu'tazila zwei der drei Hauptzweige der 
Schia auf theologische (aber nicht politische) Weise beeinfluBt. Das 
gilt vor allem fur die 5er-srhiilis( lie Zaidiya. 22 Hier hatte bereits der 
Imam al-Qasim Ibn Ibrahim ar-RassI (st. 246/860) mu'tazilitische 
Neigungen gezeigt. Starker mu'tazilitisch orientiert waren dann der 
Griinder des am Sudufer des Kaspischen Meeres gelegenen zaiditi- 
schen Fiirstentums im iranischen Tabaristan, al-IIasan Ibn Zaid (st. 
270/884), und der fur das zaiditische Fiirstentum im jemenitischen 
Hochland verantwortliche Imam Yahya Ibn al-Husain „al-Hadl 
ila, 1-haqq" (st. 298/910). In ersterem, das nur bis zu Beginn des 
6./12. Jhs. Bestand hatte, wirkten al-Hakim al-Gusaml (st. 494/1 101) 
und Abu Talib an-Natiq (st. 424/1033). Die Nachfolge des kaspi- 
schen Zaiditenimams Ahmad Ibn al-Husain „al-Mu'ayyad bi-llah" 
(st. 41 1/1020) beanspruchte unter anderem sein Schuler Mankdlm 
Sasdlw (st. 425/1034), dessen Superkommentar (ta'lTq) zu einem 
Grundlagenwerk c Abd al-Gabbars, dem Kitab al-Usul al-hamsa, spa- 
ter im Jemen gefunden wurde und seit seiner Edition 1965 zu den 
wichtigsten Handbuchern zum Mu'tazilismus gehort. Uberhaupt 
war das gute Verhaltnis zwischen der Zaidiya des Iran und dem bis 
heute zaiditischen nordlichen Jemen fur den Erhalt mu'tazilitischer 
Texte von groBer Bedeutung. Der jemenitische Imam al-Mansur (st. 
614/1217) hatte eine Sammlung angelegt, die spater in den Bestand 
der Hauptbibliothek von Sanaa einging. Von dem Jemeniten Ahmad 
Ibn Yahya Ibn al-Murtada (st. 840/1437) liegt eine schon 1902 
edierte wichtige Schrift zur mu'tazilitischen Klassenliteratur (fabaqai) 
vor. Und der Jemenit al-Maqball (st. 1108/1696) berichtet, daB es 
noch zu seiner Zeit - er meint vor allem in der Schia - „Millionen 
von Mu'taziliten" gegeben habe. Die Entdeckung einer Reihe von 
Texten c Abd al-Gabbars und aus dem Kreis seiner Schuler in den 
50er Jahren im Jemen war ein Ereignis, das das muslimische wie 
islamwissenschaftliche Wissen iiber die spate Entwicklung der Schule 
auf eine neue Grundlage stellte. 

Etwas schwachere, aber doch bleibende Einflusse hatte auch der 
Hauptzweig der Schia, die 12er-schiitische Imamlya, aufgenommen. 



Dctaillicrt zum Verhaltnis von Zaidiya und Mu'tazila sichc Madrhm»- 1 96"). 
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Begonnen hatte das bei Abu Sahl an-Naubahtl (st. 311/924) und 
seinem Neffen, dem erwahnten al-Hasan Ibn Musa. Nach Wider- 
stand durch Ibn Babawaih (st. 381/991) kam es zu Ubernahmen vor 
allem durch dessen Schiiler as-Saih al-Mufid (st. 413/1022) und den 
Abd-al-Gabbar-Schiiler as-Sarlf al-Murtada (st. 436/1045). All sie 
wirkten iiberwiegend in Bagdad. Noch die Korankommentare der 
Schiiten Abu GaTar at-TusI (st. 459/1067) und Radl ad-Din at- 
TabarsI (st. um 548/1 153) weisen mu'tazilitische Ziige auf. Bekannter 
ist der Kommentar des in Hwarizm geborenen Sunniten Mahmud 
Ibn 'Umar az-Zamahsarl (st. 538/1144), der als einer der letzten 
groBen Mu'taziliten gilt. BeeinfluBt hat die Mu'tazila auch andere 
Religionen, besonders das arabische Judentum, darunter der rabbi- 
nische Theologe Sa'adya, al-Fayyuml bzw. Gaon (st. 330/942) und 
der Karaer Yusuf al-BasIr (st. Mitte des 5./ 11. Jhs.) mit seinem 
Schiiler Jeshua ben Judah. 

cl) (jirundlai a 1 1 Did Bel i \ < 

Mit diesen spaten Verastelungen kennen sich aber nur Speziali- 
sten aus. Die Tatsache, daB die Schule tiberhaupt bis iiber das 
4./10. Jh. hinaus existierte, hat sich erst spat herumgesprochen, 
und die offentliche muslimische Meinung lauft hier dem wissen- 
schaftlichen Erkenntnisstand hinterher. Auch fur das, was als Inhalt 
des mu'tazilitischen Denkens bekannt ist, spielen diese spaten Ent- 
wicklungen kaum eine Rolle. Vorgestellt wird dieses Denken meist 
unter Verweis auf die fiinf usul, also die Wurzeln oder Prinzipien des 
ttizal. Ihre Formulierung geht auf Abu 1-Hudail zuriick, und noch 
Abd al-Gabbar und sein Kommentator Mankdlm betrachteten sie 
als Kern des mu'tazilitischen Denkens. Obwohl die Forschung die 
Bedeutung einiger der usul in Frage stellt, 23 sind sie fur das Bild 
der Schule von groBer Bedeutung. 

Die wichtigsten der fiinf Prinzipien sind die zwei ersten: der Glaube 
an die Einheit (tauhid) und Gerechtigkeit ('adl) Gottes. Die Mu'tazila 
nannte sich mit Blick auf sie ahl al-adl wa-t-tauhid, und von ihnen 
hangen das dritte und auf indirekte Weise das vierte Prinzip sowie 
ein GroBteil der mu'tazilitischen Lehren iiberhaupt ab. Bindeglied 
zwischen den Prinzipien und Lehren war die Vernunft <^aqt), der im 



23 Vgl. Gimaret 1993, S. 787; van Ess 1987, S. 224. 
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Konflikt mit einem Wortlaut aus Offenbarung (wahy) oder Uberliefe- 
rung (naqt) oft der Vorzug gegeben wurde, ohne daB sich die Mutazila 
gegen die Grundwahrheiten des Islam gestellt hatte. Im Gegenteil 
diente die Vernunft dazu, die Richtigkeit der islamischen Lehren 
gerade zu betonen. Die Kongruenz von Offenbarung und Vernunft, 
wie sie jeder rational denkende Mensch zu erkennen in der Lage 
sei, war zentrales mu'tazilitisches Thema. Widerspriiche zwischen 
beiden wurden durch die allegorische Interpretation (ta'wil) proble- 
matischer Koranstellen ausgeraumt, wobei die koranische Trennung 
in eindeutige (muhkam) und mehrdeutige (mutasabih) Verse (3/7) gute 
Dienste leistete. Dem Hadith stand die Schule kritisch gegeniiber, und 
sie war bereit, die Echtheit von Uberlieferungen, die der Vernunft 
widersprachen, anzuzweifeln. Rationalistisch war aber nicht allein 
die Mu'tazila, sondern der kaldm generell. Differenzen gab es vor 
allem in der Frage, in welchem AusmaB man der Vernunft folgen 
darf und zu welchen Schliissen sie fiihrt. AuBer Zweifel steht aber, 
daB die Schule der Vernunft in einem MaBe vertraute, wie es unter 
den mutakallimun ansonsten nur selten der Fall war. 

Mit ihrem ersten Prinzip, der Einheit Gottes {tauhid), hatte die 
Mu'tazila einen zentralen Satz des Islam zum Ausgangspunkt ihrer 
Theologie gemacht. Gott ist, wie im Koran oft betont, der Eine und 
Einzigartige. Doch er wird hier auch mit Begriffen beschrieben, die 
an den Menschen erinnern. Korperteile (wie Hand, Angesicht und 
Auge) bzw. Tatigkeiten (wie Sitzen auf einem Thron), von denen im 
Zusammenhang mit Gott die Rede ist, setzen eine Korperlichkeit 
vor aus, die von der Schule nicht akzeptiert wurde. Um die Trans- 
zendenz Gottes zu bewahren, wandte sich die Mu'tazila gegen jede 
Art von Anthropomorphismus (tasbih bzw. tagsim). AuBerdem vertrat 
sie eine via negationis, hielt sich also an die Auffassung, Gott sei vor 
allem dadurch zu defmieren, was er nicht sei bzw. habe: Korper, 
Form, Farbe, Bewegung, Temperatur usw. Als Beweis diente hier eine 
koranische Aussage, nach der es nichts gibt, das ist wie er (42/11: 
laisa ka-mitlihi sai). Verse, die anderes nahelegten, interpretierte die 
Schule allegorisch. Und die stellenweise angedeutete Moglichkeit 
einer seligmachenden Schau Gottes {ru'yat Allah) im Paradies wiesen 
sie mit Blick auf andere Stellen zuriick, 24 da ein korperloser Gott 



24 Fur eine Gottesschau spricht 75/22-23, wo es heiflt: „Anjenem Tagwird es strah- 
lende Gesichter geben, die auf ihren Herm schauen" , , din imdira ila rab- 
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nicht uber die Sinne wahrnehmbar sein konne. 

Doch Gott war fur die Mu'tazila auch auf positive Weise zu 
erkennen. Das Wissen um ihn war fur die Schule aber eine rationale 
Angelegenheit, der sie solche Bedeutung beimaBen, daB sie die Got- 
teserkenntnis zu einer der ersten Pflichten erklarten. Die Attribute 
(sifai), mit denen er beschrieben werden konne, seien dem Menschen 
zunachst innerhalb der diesseitigen, sichtbaren Welt zuganglich, von 
wo sie durch das Ziehen rationaler Analogieschlusse auf die Welt des 
Jenseits iibertragbar seien (das Prinzip des qiyds al-ga'ib 'aid s-sahid). 
Diese durch rationales Denken zu erschlieBende natiirliche Theologie 
werde durch die Offenbarung gestiitzt und verfeinert. In der Debatte 
um Gottes Attribute vertrat die Schule seit Abu 1-Hudail die These, 
die Attribute seien nicht Ausdruck unabhangiger und dem Wesen 
Gottes hinzugefugter Entitaten, durch deren Existenz ihm die betref- 
fenden Eigenschaften zukamen (im Sinne von „er ist wissend durch 
ein Wissen"), sondern sie seien mit dem Wesen identisch (im Sinne 
von „er ist wissend durch ein Wissen, das er selbst ist" bzw. „durch 
sich selbst"). Diese Konstruktion sollte die Annahme der Existenz 
unabhangiger und von Ewigkeit her neben Gott bestehender Entitaten 
(wie Wissen, Macht und Leben) vermeiden, da dies eine Form des 
Polytheismus (Erk) bedeutet hatte. Die Theorien zur Attributenlehre 
standen in ihrem geschickten Spiel mit Sprache in engem Verhaltnis 
zur arabischen Grammatik. Das zeigt ein KompromiBvorschlag Abu 
Hasim al-Gubba'is, der die Attribute mit einem grammatikalischen 
Terminus als „Zustande" (ahwal) des gottlichen Wesens definierte. 

Das abstrakte Gottesbild der Mu'tazila und ihr „Reinhalten" 
(tanziK) des Hochsten Wesens von alien in eine anthropomorphisti- 
sche oder polytheistische Richtung weisenden Eigenschaften wurde 
von den Gegnern der Schule als „Leugnung" (tdfil) der gottlichen 
Attribute abqualifiziert. Wegen ihrer Betonung seiner Transzendenz 
warf man der Mu'tazila vor, Gott auf ein bloBes Prinzip ohne reale 
Wirkungsmacht in der Welt zu reduzieren. Aber das war weder 
das einzige noch das wichtigste Problem, mit dem sich die Schule 
im Kontext ihrer Attributenlehre konfrontiert sah, denn auch ihre 
umstrittene These der Erschaffenheit des Koran (halq al-qur'dn) ist 
eine Folge ihrer Sicht der gottlichen Attribute. Zu ihnen zahlt neben 



biliim ii/rjiri;. Dem steht 6/103 entgegen, wo es heiBt: „Die Blicke erreichen ihn nicht" 
(la tudrikuhu l-absar). 
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dem Wissen auch die Rede (kalam) Gottes. Sie wurde von der Schule, 
die anders als andere Gruppen in Attribute des Wesens (sifat ad-dat 
bzw. an-nafs) und solche der Tat {al-ji'l) trennte, der Kategorie der 
Tatattribute zugerechnet, was heiBt, daB die Rede hier nicht zu 
den Eigenschaften zahlt, die Gott von Ewigkeit her inharent sind, 
sondern zu denen, die ihm dadurch zukommen, daB er bestimmte 
Handlungen vollzieht. Auch der Koran in seiner Eigenschaft als 
kede t r< dies h 'a •< Alhlli) wurde von der Mu'tazila als Resultat gottli- 
chen Handelns verstanden. Ihrer Auffassung nach konnte der Koran 
nicht praexistent {qadirri) bzw. ewig (aza/t) sein, da dies der gottlichen 
Einzigartigkeit entgegenstand. Die Moglichkeit zur Rede moge Gott 
von jeher inharent gewesen sein, die Konkretisierung der Botschaft 
sei aber kein ewiger Teil des gottlichen Wesens. Fur die Mu'tazila 
stellte der Koran vielmehr ein Akzidens ('arad) dar, das von Gott in 
der Zeit hervorgebracht worden (muhdaij und so, wie der Rest seiner 
Schopfung, geschaffen [mahluq] war. Fur die im Koran erwahnte 
„wohlverwahrte Tafel" (85/22: al-lauh al-mahfuz), von der es muslimi- 
scherseits heiBt, daB sie den Koran von allem Anbeginn her enthalte, 
fand man entsprechende allegorische Erklarungen. Der an die Adresse 
der Schule gerichtete Vorwurf, durch ihre Idee der Erschaffenheit 
des Koran dessen Heiligkeit zu verletzen, ging am Sinn dieser Idee 
also vorbei: einer konsequenten Befolgung des Monotheismus. So 
warf al-Ma'mun in der mihna den Vertretern der Unerschaffenheit 
des Koran vor, wie die trinilalsglaubigen Christen die Lehre des 
tauhid zu verletzen. Und wie die Mehrheit der Muslime betonte auch 
die Mu'tazila den als Beweis fur Muhammads Prophetie geltenden 
sprachlichen Wundercharakter (i'gdz) des Koran. Nur an-Nazzam 
fiel unangenehm auf, weil er die Wahrhaftigkeit des Propheten nicht 
an den, so meinte er, nachahmbaren Stil des Koran, sondern das 
EinlreU'en der in ihm gemachten Voraussagen knupfte. 

Auch das zweite Prinzip, die Gerechtigkeit Gottes ('adt), ist eine 
zentrale These des Islam. Keine muslimische Gruppe nennt Gott in 
irgendeiner Form „ungerecht". Die Mu'tazila leitete aus dieser These 
jedoch Folgerungen ab, durch die sie sich von vielen Richtungen 
des Islam klar unterschied. In der Tat war die Idee der gottlichen 
Gerechtigkeit samt ihren Folgetheorien im mu'tazilitischen Denken 
derart zentral, daB die Schule fur sich selbst den Namen ahl al-adl 
oft als ausreichend empfand. DaB Gott ein Gerechter ist, bedeutete 
fur sie weit mehr als die Idee, daB alles, was von ihm kommt, gut 
und gerecht ist. Man verstand die Gerechtigkeit vielmehr als eine Art 
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permanente Verpflichtung, durch die es Gott obliegt, entsprechend 
bestimmter Grundsatze von Gut und Bose zu handeln. Diese Grund- 
satze wiirden nicht von einem willkiirlichen Gott festgelegt, der die 
Freiheit gehabt hatte, die Luge oder das Stehlen fur gut zu erklaren, 
sondern er habe sich an ein objektiv bestehendes Wertesystem zu 
halten und in dessen Rahmen zielgerichtet zu handeln. Von diesem 
System nahm die Mu'tazila an, daB der mit Vernunft ausgestattete 
Mensch in der Lage sei, es durch rationale Uberlegung zu erkennen 
(die Theorie vom tahsln wa-t-taqbih al-aqtpain). Diese Sichtweise, heute 
oft als „Naturrechtstheorie" bezeichnet, gait vielen als anstoBig, weil 
Gott in ihr Regeln unterworfen war, die zu verletzen ihm trotz seiner 
Allmacht nicht moglich sein sollte. 

Hauptfolge der mu'tazilitischen Idee der Gerechtigkeit war die 
Ablehnung jeder Form von Pradestination. Ein gerechter Gott konne 
die Taten des Menschen nicht erst vorherbestimmen, um ihn dann 
fur sie zur Rechenschaft zu ziehen. Zwar heiBt es im Koran wieder- 
holt, daB Gott rechtleitet (yahdt) und fehlgehen laBt (j/udillu), wen er 
will. Um der Gerechtigkeit willen muB der Mensch fur die Mu'tazila 
aber in der Lage sein, seine Entscheidungen sclbstandig zu treffen 
und seine Taten in eigener Verantwortung zu wahlen (die Theorie 
des ihliydr). Deshalb ist der Mensch aus mu'tazilitischer Sicht mit 
einer Handlungsfahigkeit (qudra bzw. istitcta qabla 1-fiJ) ausgestattet, 
die es ihm erlaubt, sein Schicksal aus eigener Kraft zu bestimmen. 
Die Frage der menschlichen Taten [af at) betreffend wurden von 
der Mu'tazila unterschiedliche Begriffe diskutiert. Diese reichen von 
den vorsichtigen Vokabeln „hervorbringen" (augadd) und „gesche- 
hen lassen" [ahdatd) bis hin zu dem aus der Sicht vieler Muslime 
Gott vorbehaltenen Verb „erschaffen" (halaqa). 25 Gemeinsam war 
den Begriffen der qadaritische Grundsatz, daB die von Gott an den 
Menschen gerichtete Verpniclilung \Uildif) zu moralischer Lebens- 
weise sowie die im Koran angekiindigte jenseitige Belohnung (tawdb) 
und Strafe (Hqdb) nur sinnvoll mit der gottlichen Gerechtigkeit in 
Einklang gebracht werden konnten, wenn dem Menschen die Mog- 
lichkeit gegeben sei, dieser Verpflichtung aus eigener und freier Wahl 
heraus nachzukommen. Gottes RatschluB [qadar) interpretierte die 
Schule folgerichtig nicht im Sinne unbedingter Determination, son- 
dern im Sinne eines Vorauswissens. An diesen wohl bekanntesten 



25 Vgl.vanEss 1991-97, Bd. 4, S. 36-38, 504. 
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Grundsatzen ihres Denkens meinte man spater oft, Mu'taziliten von 
Nicht-Mu'taziliten unterscheiden zu konnen. 

Aus dem Prinzip der gottlichen Gerechtigkeit folgten eine Reihe 
von Auffassungen im Bereich der Theodizee. Gott, so die Mu'tazila, 
wolle weder das Bose noch befehle er es. Gingen schlechte Hand- 
lungen des Menschen allein auf dessen Entscheidung zuriick, sei 
Gott nicht in der Lage, Boses zu tun. Seine Gerechtigkeit verpflichte 
ihn im Gegenteil dazu, stets das Gute und Nutzliche (salah), eini- 
gen Mu'taziliten in der Tradition Aim l-lluclails und an-Nazzams 
zufolge sogar das Niitzlirlistc \aslah), fur seine Schopfung zu tun. Die 
Verfassung der Welt, in der der Mensch einem moralischen Gesetz 
unterworfen ist, das er auf dem Wege der rationalen Anstrengung 
erkennen kann und iiber das er zugleich durch die Offenbarung 
unterrichtet wird, sei Ausdruck der gottlichen Gnade und Gute (lutfj. 
Die Einfachheit und Schonheit sowie die Einhaltbarkeit des Geset- 
zes, die Tatsache, dafi der Mensch fur Folgsamkeit belohnt und fur 
Zuwiderhandlungen bestraft werde, sowie die Tatsache, daB Geset- 
zestreue dem Menschen niitze und Gesetzesbruche ihm schadeten: 
All dies beweise, daB die Welt von Gott zum Vorteil des Menschen 
konstruiert worden sei. 

Auch das dritte Prinzip, genannt „VerheiBung und Drohung" [al- 
wdd wa-l-wdld), steht in direktcm Zusammcnliang mit dem Thema 
Gerechtigkeit. Wenn der Koran dem Glaubigen fur das Jenseits Beloh- 
nung verheiBe und dem Sunder mit ewigem Hollenfeuer drohe, musse 
Gott am Jiingsten Tag diese Ankiindigungen umsetzen; andernfalls 
ware er ein Liigner, also ungerecht. Zum MiBfallen vieler war Gott 
auch hier dem Prinzip der Notwendigkeit unterworfen, denn die 
Mu'tazila meinte, daB der, dessen Verhalten Belohnung bzw. Strafe 
verdiene, diese unter alien Umstanden bekomme, was heiBt, daB 
die nominelle Zugehorigkeit zum Islam fur einen Platz im Paradies 
nicht reicht. Die Definition des Glaubens (das Problem der asma' wa- 
l-ahkam) betreffend vertrat die Schule die Ansicht, er beruhe auBer 
auf dem Bekenntnis (qaul bzw. sahada) auch auf dem Handeln ('amal), 
das dieses bekraftige. Der Idee der Fursprache (safda), die nach der 
Uberzeugung vieler Muslime am Gerichtstag von einem Glaubigen, 
einem Heiligen oder dem Propheten selbst bei Gott fur einen Sunder 
eingelegt werden konne, stand die Mu'tazila ablehnend gegeniiber. 
Nur dem, der seine Siinden ehrlich bereue, habe Gott im Jenseits 
- nun aber: notwendigerweise - zu verzeihen. 

Das vierte Prinzip der Mu'tazila ist die bereits erwahnte Theorie 
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der Zwischenstellung (al-manzila baina l-tnanzilataiti) desjenigen Mus- 
lims, der schwere Siinden begeht. Das auf Wasil zuriickgehende 
Prinzip steht mit der mu'tazilitischen Idee der Notwendigkeit der 
angekiindigten Strafen in Verbindung, weil auch hier davon ausge- 
gangen wird, daB der als Frevler (fdsiq) zu bezeichnende Sunder mit 
ewiger Hollenpein zu rechnen hat. Es handelt sich aber um einen 
untergeordneten Punkt, dem die Mu'tazila in der Zusammenfassung 
ihrer Lehre wohl deshalb einen so prominenten Platz einraumte, 
weil hier der bekannte historische Ausgangspunkt ihrer Denkschule 
angesprochen war. Nebensachlicher noch war das fiinfte Prinzip, 
das sogenannte „Befehlen des sich Geziemenden und Verhindern 
des Verwerflichen" (al-amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar). Der 
koranische Grundsatz (u.a. 3/110, 9/71), auf den sich alle islami- 
schen Richtungen auf die eine oder andere Weise beziehen, ist mehr 
als ein Aufruf zur Forderung einer moralischen und gottgefalligen 
Lebensweise. Denn in seiner doktrinaren Formulierung steht er in 
direktem Zusammenhang zum Feld der Politik, geht es hier doch 
um die Frage, wann und in welcher Form sich die Gemeinschaft 
gegen einen ungerechten Herrscher wenden darf und vielleicht sogar 
muB. Wahrend Wasil und 'Amr Mission betrieben und einige fruhe 
Mu'taziliten an Aufstanden beteiligt waren, spielte der Versuch der 
Umsetzung des Prinzips fur spatere Generationen keine groBe Rolle 
mehr. In der mihna stellten sich die konservativ-traditionalistischen 
Krafte dem mu'tazilitisch argumentierenden Staat im Namen des 
besagten Prinzips sogar gerade entgegen. 

Uber die genannten Themen hinaus war die Mu'tazila mit vielen 
weiteren Fragen befaBt. Hier handelt es sich weniger um theologische 
Probleme als um solche, die wir als „philosophische" oder „politische" 
zu bezeichnen pflegen. Auf diesem Feld hob sich die Schule weniger 
klar von den iibrigen Richtungen des kaldm ab. Die mu'tazilitische 
Kosmologie etwa, das heiBt ihre Thesen zur erschaffenen Welt, gaben 
die Basis zur Kosmologie aller mutakallimun. Mit Ausnahme vor allem 
an-Nazzams waren die Mu'taziliten Atomisten, gingen also davon 
aus, daB die Welt im materiellen wie zeitlichen Sinne aus Teilchen 
zusammengesetzt sei, die ihrerseits nicht weiter unterteilbar seien (die 
Rede vom guz' attach layatagazza'u). Zudem stellten sie Uberlegungen 
zur Unterscheidung von Substanz ha?) und Akzidens ('arad) an, 
womit sie den gesamten spateren kaldni beemlluBlen. Hiervon abge- 
leitete physikalische Fragen wie die nach dem Aufbau von Korpern, 
Bewegung und Stillstand, der Moglichkeit eines Vakuums, der Natur 
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von Feuer, dem Funktionieren von Wahrnehmung, aber auch anthro- 
pologische Fragen wie die nach der Unterscheidung von Seele (nqfs) 
und Geist (ruh) und deren Zusammenhang mit dem menschlichen 
Korper (badan) waren nicht nur Terrain der Mu'tazila. Weil sich die 
mutakallimun in diesen Fragen nicht zuerst auf den Koran stiitzten und 
sich von anderen, vor allem griechischen Denksystemen beeinflussen 
lieBen, ging der Bruch hier nicht durch den kaldm an sich, sondern 
es standen sich jene, die Methoden, Problemstellungen und Begriffe 
cles kaldm akzeptierten, und jene, die sie ablehnten, gegeniiber. 

Als mu'tazilitische Eigenheit auf anthropologischem Gebiet ist aber 
die Theorie der sogenannten „Hervorbringung" (tawallud) bekannt. 
Das auf Bisr und Abu 1-Hudail zuriickgehende und vor allem inner- 
halb der Bagdader Schule diskutierte Prinzip geht davon aus, daB 
einzelne Ereignisse durch bestimmte andere Ereignisse hervorgebracht 
bzw. verursacht werden. Kausalitat (sabablya), also die Annahme eines 
fundamentalen Zusammenhangs zwischen Ursache und Wirkung, 
ist, worauf es hier ankommt. Der von anderen Gruppen vertretenen 
Meinung, daB Gott die Freiheit habe, die Ereignisse der Welt nach 
Belieben geschehen zu lassen, stand das klar entgegen. Die Mu'tazila 
legte den Schwerpunkt hier aber nicht auf das Vorhandensein einer 
der Natur innewohnenden, unverandniic lien Eig< ng< < I dichkeit, son- 
dern es ging ihr in erster Linie um die Betonung der moralischen 
und daraus folgenden rechtlichen Verantwortung des Menschen 
fur seine von ihm gewahlten Taten: Der Mensch habe (vor Gott) 
nicht nur fur seine Taten geradezustehen, sondern auch fur ihre 
Konsequenzen. Wenn al-Ka'bl und andere spater mit Bezug auf 
den Koran (u.a. 17/77, 33/62) von der sogenannten „Gewohnheit 
Gottes" (sunnat Allah) im Abfolgenlassen von Ereignissen sprachen, 
lief das aber in der Tat auf die Annahme einer gewissen, wenn auch 
weiter an Gott gekniipften Naturgesetzlichkeit hinaus. Nur im Fall 
der islamischerseits anerkannten Wunder, deren Zahl die Schule auf 
ein Minimum reduzierte, durchbreche Gott seine Gewohnheit. Der 
Theorie des tawallud widersprachen einige Mu'taziliten im Umfeld 
des Gahiz im Namen einer Theorie der Natur (tab' bzw. tibct). Als 
Ursache der Ereignisse nahmen sie nur noch den Willen (irdda) des 
Menschen an, womit sie die Idee des tawallud auf die Spitze trieben 
und zugleich aufhoben. 26 
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In der Politik laBt sich von keiner einheillirhen Haltung der 
Mu'tazila sprechen. Ihre friihe KompromiBbereitschaft, verkorpert 
in der Idee der Zwischenstellung des Sunders, stand vom Resultat 
her dem Quietismus der Murgi'a naher als der harigitischen Losung. 
Friihe Mu'taziliten sprachen aber durchaus von der Moglichkeit, 
einen Tyrannen notfalls mit Gewalt zu stiirzen, und sie bekraftigten 
dies durch ihre Teilnahme an Umsturzversuchen, was sie in geistige 
Nahe zur Harigiya bringt. In der Beurteilung der vier ersten Kalifen 
und der fruhen Kampfe ums Kalifat neigten die Mu'taziliten dazu, 
sich eines definitiven Urteils zu enthalten: Obwohl sich eine der 
Seiten im Unrecht befunden haben miisse, konnten Nachgeborene 
nicht mehr sagen, um welche es sich dabei gehandelt habe. Die 
Meinungen waren hier aber gespalten, und oft genug schlossen sich 
die Mu'taziliten den Sympathisanten 'Alls an, was die Verurteilung 
Mu'awiyas zur Folge hatte. Der von ihm begriindeten Umayyaden- 
dynastie stand die Schule tendenziell kritisch gegenuber, obwohl sie 
sich der verbreiteten Wertschatzung fur 'Umar Ibn Abd al- Aziz (reg. 
99-101/717-720) in der Regel anschloB. Auch was die Abbasiden 
betrifft, war die Hallung der Mu'taziliten nicht einheitlich. Anders 
als von Nyberg angenommen, waren sie keine Propagandisten fur 
die 'abbasidische Sache, was durch den Beitrag einiger von ihnen 
zu den pro-'alidischen Revolten gegen die neue Dynastie illustriert 
ist. Dennoch ist vom guten Verhaltnis einiger Mu'taziliten, nicht 
zuletzt Amrs, zu al-Mansur (reg. 136-158/754-775) die Rede. Unter 
al-Ma'mun und seinen Nachfolgern stieg ein Teil der Schule in hohe 
Positionen auf, wahrend sich andere vom Hof fernhielten. Als mit 
dem Antritt al-Mutawakkils der politische EinfluB der Schule zu 
schwinden begann, gelang es ihr, sich in unterschiedlichen Allianzen 
fur langere Zeit iiber die Zeitlaufte zu retten. 

In der Frage des Imamats ist die Mu'tazila kaum fur eigene 
Positionen bekannt. Im groBen und ganzen befand sie sich hier in 
Ubereinstimmung mit den spateren sunnitischen mutakallimun. So 
zog die Schule mit wenigen, vor allem fruhen Ausnahmen einen 
quraisitiselicn Kaiididatcn grundsalzlicli vor. Die Qualifikationen, die 
ein Imam mitzubringen habe, wurden vom bekannten sunnitischen 
Staatstheoretiker al-Mawardl (st. 450/1058) kaum anders definiert als 
vom mu'tazilitischen Mainstream: Er miisse Mann, Muslim, erwach- 
sen, vernunftig, gerecht, gebildet usw. sein. Auch die mu'tazilitischen 
Festlegungen zur Auswahl iihlirdn des Imams und zum Treueschwur 
(bai'a) ihm gegenuber unterschieden sich von ihren sunnitischen Pen- 
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dants mehr im Detail als im Prinzip. Die 12er-schiitische Forderung 
nach „Bestimmung" (nass) des Imams durch seinen von Gott mit 
besonderer Einsicht begnadeten Vorganger widersprach der Ansicht 
dieser Gruppen vollkommen, wahrend die 5er-schiitischen Zaiditen 
die Auswahl eines Imams innerhalb gewisser Grenzen fur zulassig 
hielten. In der Frage, ob der Geeignetste (al-fadil) an der Spitze 
der Muslime stehen musse oder das Kalifat eines weniger Geeigne- 
ten [mafdut) akzeptiert werden konne, gab es unter Mu'taziliten wie 
Sunniten verschiedene Positionen. Solange man gegen den regie- 
renden Imam nichts unternahm, blieben solche Differenzen aber 
Theorie, die oft mehr mit der Debatte um die Rangordnung der 
vier ersten Kalifen zu tun hatte als mit realer Politik. Der verbrei- 
teten Annahme, das Imamat sei prinzipiell notwendig, stimmte die 
Mu'tazila groBteils zu. Der in vielerlei Hinsicht untypische und zum 
Teil als Ibadit, also als gemaijiglei Ilarigit bezeiehnele 2 ' al-Asamm 
trat jedoch durch die (ebenfalls rein theoretische) Ansicht hervor, 
daB auf Herrscher und staatliche Ordnung verzichtet werden konne, 
wenn es den Menschen gelange, selbst fur Gerechtigkeit und Durch- 
setzung der gottlichen Ordnung auf Erden zu sorgen. Manche der 
fruhen „sufischen" Mu'taziliten, die der korrumpierenden Wirkung 
von Macht skcptisch gegeniiberslanden, wollten der Notwendigkeit 
des Imamats ebenfalls nicht immer zustimmen. 

e) Gegner und dujtere Einfliisse 

Seine Ausrichtung gewann der Mu'tazilismus nicht zuletzt durch 
Kontakte und Konflikte mit anderen Stromungen seiner Zeit. Einige 
friihe Gegner wurden bereits genannt: Abgrenzungen gab es zu 
Gabrlya, Murgi'a und Hariglya. Der Gahmlya widersprach die Schule 
vor allem im Bereich Determination und Hanclliingsfreilieil. stand ilir 
in anderen Punkten aber recht nahe. Die mu'tazilitische Betonung 
der gottlichen Transzendenz war gegen das anthropomorphistische 
Gottesbild vieler Haditl elclirtci 1 / idditun) sowie 

der Flanbaliten gerichtet. Auch hinsichtlich des Umgangs mit nor- 
mativem Text, Koran wie Hadith, lag die Schule mit den zuletzt 
genannten Gruppen uber Kreuz. Die mu'tazilitische Bereitschaft, die 
iiberlieferten Aussagen und Taten der Prophetengenossen (sahdba) 
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kritisch zu hinterfragen, widersprach der popularen Verehrung fur 
diese Generation der Muslime. In der Attributenlehre stand die 
Schule all jenen gegenuber, die die diffizilen Theorien des kalam 
entweder ganz ablehnten oder der Idee des Vorhandenseins von 
zu Gottes Wesen hinzutretenden Eigenschaften nichts Explizites 
entgegensetzen wollten. Sunniten nannten die, die die Existenz der 
Attribute nicht wie die Mu'tazila, so hieB es, „leugnen", sondern 
„bestatigen", spater Sifatlya. 

Bekanntester Konfliktstoff war aber die mu'tazilitische Idee der 
Erschaffenheit des Koran. Als die Abbasiden sie in der mihna mit 
Gewalt durchzusetzen suchten, waren die Opfer vor allem konser- 
vative muhadditiin und hanbalitische Juristen. Unterstiitzt wurden 
diese von groBen Teilen der einfacheren Bevolkerung, fiir die die 
Verehrung des Propheten im Mittelpunkt ihres Glaubens stand. Sie 
hielten an der auBeren (zahir), wortlichen Bedeutung des Koran fest 
und miBtrauten den Spekulationen der mutakallimun. In Reaktion 
auf die mu'tazilitische Lehre definierten einige Hanbaliten noch das 
einzelne Koranexemplar (mushqfj aus Papier, Tinte und Einband als 
ewig und ungeschaffen. Fiir die Vertreter solcher Ideen pragten die 
mutakallimun pejorative Begriffe wie Nabita (bei van Ess das „junge 
Gemuse" 28 ) und Haswlya (in etwa „ungenaue Argumentierer"). 
Auch der Begriff Mugbira, Deterministen, war aus mu'tazilitischer 
Perspektive eine Abwertung. Die Hadithgelehrten sahen sich selbst 
freilich anders. Als Sammler und Systematisierer der Tradition des 
Propheten und seiner Zeitgenossen sowie Oppositionskraft gegenuber 
Abbasiden und mulakaUimwi nannten sie sich ahl as-sunna wa-l-gamd a, 
„Vertreter von Tradition und Gemeinschaii", womit sie das Recht 
reklamierten, als einzige im Namen des Propheten und der musli- 
mischen Mehrheit zu sprechen. 

Gegner hatte die Mu'tazila aber nicht nur innerhalb des Islam. 
Die Auseinandersetzung mit anderen Religionen und Denkrichtungen 
der Zeit spielte eine mindestens ebenso groBe, wenn nicht groBere 
Rolle. Manichaische und zoroastrische Dualisten sowie christliche 
Trinitalsverfechter standen hier mit an erster Stelle. Aber auchjuden, 
„Materialisten" [dahnyd] und alle Arten von „Ketzern" (zanadiqa) hat- 
ten mit Zuriickweisungen durch die Mu'tazila zu rechnen. Gegen 
dualistisches und trinitarisches Gedankengut wandte sich die Schule 
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besonders mit der Lehre des tauhid. Die Idee eines Schopfergot- 
tes wurde gegen materialistische Weltbilder und die vor allem in 
der Philosophic vertretene These der Ewigkeit der Welt in Stellung 
gebracht. Von Struktur und argumentativem Zentrum her war auch 
der mu'tazilitische Atomismus mehr auf Gott und seine Schopfung 
sowie auf die rechtliche Stellung des Menschen darin gerichtet als 
auf Natur und Materie. Bei diesen Frontstellungen ist die Tatsache, 
daB fruhe Mu'taziliten oft Mawa.ll waren, von Bedeutung. Die nicht- 
arabischen Konvertiten hatten aus ihren Herkunftskulturen meist 
eigene Vorstellungen in den Islam hineingetragen, was von manchen 
als Gefahr empfunden wurde. Einige Mawall nahmen den Islam aber 
so ernst, daB sie ihn von den „Verunreinigungen" durch fremdes 
Gedankengut freizuhalten suchten. Die konsequente Umarmung des 
Islam kann dabei durchaus als Mittel zum sozialen Aufstieg gesehen 
werden. Wichtiger ist aber, daB viele der erwahnten Gruppen ihr 
Denken unter starkem griechischem EinfluB ausgearbeitet hatten. 
Dies schlug auf die Mu'tazila zuriick, denn in der Auseinanderset- 
zung mit diesen Gruppen hatte man sich auch mit deren Methoden 
zu befassen. Freunde der Schule sprechen hier oft anerkennend von 
der mu'tazilitischen Aneignung der „intellekhu41ci) WaU'en der ( >cl>- 
ner", mit deren Hilfe sie die junge Religion verteidigt habe. Mit 
leichter Akzentverschiebung wird hieraus aber schnell das Urteil, 
der Mu'tazila ware es ohne den EinfluB ihrer griechisch geriisteten 
Gegner nicht gelungen, die einfache koranische Botschaft in eine so 
ausgefeilte theologische Lehre wie die ihre zu verwandeln. 

Die Frage der Fremdeinflusse bei der Entstehung der Mu'tazila 
ist ein kontrovers diskutiertes Thema. Die all ere Islamwissenschaft 
ging davon aus, daB das Denken der friihen Muslime groBtenteils 
Resultat ihrer Beschaftigung mit den Vorgangerkulturen der Region 
sei, wofiir ja auch die doxographischen Berichte sprachen. In der 
Theologie galten der im persischen Raum vertretene Zoroastrismus 
und das vor allem in Syrien und im Irak verbreitete Christentum als 
wichtigste Ideengeber. Da diese Erklarung die Originalitat der friihen 
Muslime aber tendenziell leugnet (was auch bei ihren modernen 
Enkeln nicht gut ankommt), werden solche Ansatze inzwischen oft 
als eurozentristische und simplifizierende Sichtweisen zuriickgewie- 
sen. Der kalam, so meint man heute, sei in der Auseinandersetzung 
um islamische Themen entstanden, und die Muslime hatten in ihrer 
Kombination dessen, was die eigene Kultur ihnen mitgab und was sie 
in den eroberten Kulturen vorfanden, eigene Kreativitat bewiesen. 
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Ahnlich verlief die Entwicklung in der Frage des griechischen Ein- 
flusses auf das islamische Denken, besonders die Mu'tazila. Wahrend 
den Muslimen der ersten beiden Jahrhunderte der Higra Griechisches 
noch in Form christlicher und anderer Umformungen begegnete, kam 
es ab der ersten Halfte des 3. Jhs. zu Ubersetzungen griechischer 
Texte direkt ins Arabische. Ihr GroBteil war in der Zeit der fruhen 
Systematiker Abu 1-Hudail und an-Nazzam aber noch nicht iibersetzt. 
Dieser ProzeB hatte gerade erst begonnen, und er sollte erst mit und 
nach dem „Philosophen der Araber" al-Kindl (st. um 252/866) seinen 
Hohepunkt erreichen. Obwohl die spatere Mu'tazila mit griechischen 
Ideen vertraut war und die Schule einen Beitrag zur Hellenisierung 
des islamischen Denkens geleistet hat, wird die Philosophic daher 
heute nicht mehr als direkter Ausloser des Mu'tazilismus gesehen. 
Das hat auch damit zu tun, daf! dor griccliisclio EiuiliilJ auf den kalam 
von anderer Art war als der auf die muslimische Philosophic Denn 
wahrend sich die falasifa meist an aristotelische bzw. neuplatonische 
Vorbilder hielten, waren die mutakallimun groBteils, und oft indirekt, 
von der Stoa beeinfluBt. Das zeigt sich im Unterschied zwischen der 
zweischrittigen Logik des kalam und der syllogistischen, also dreischrit- 
tigen Logik der falsafa. Die Theologen galten den Philosophen darum 
seit al-Farabl (st. 339/950) als Dialektiker, die einer vom Grundsatz 
her falschen Methode anhingen. 

f) Niedergang und Diskreditierung 

Der Untergang der Mu'tazila wird in muslimischer wie westlicher 
Sicht oft mit zwei Dingen in Verbindung gebracht: der Beendigung 
der mihna und dem Aufstieg der As'ariya. Beide Ereignisse stellten 
jedoch, wie man heute weiB, fur die inhaltliche Entwicklung des 
Mu'tazilismus und seinen geistigen EinfluB keine scharfe Wende dar. 
Das Ablassen der 'Abbasiden von der mihna ab 234/849, in dessen 
Zuge die Debatte iiber den Koran verboten, Anhanger der Erschaf- 
fenheitslehre entmachtet, Gefangene freigelassen und Beschuldigte 
rehabililiert wurden, war vor allem eine politische Wende. Dem 
mu'tazilitischen Denken setzte dieser fruher oft als „sunnitischer 
Umschwung" bezeichnete Stimmungswechsel am Hof noch nicht 
nachhaltig zu. Die Schule hatte sich in der islamischen Welt, beson- 
ders im persischen Osten, fest etabliert und konnte ihre Tradition 
auBerhalb der Hauptstadt groBteils fortfuhren. Wichtige Teile der 
mu'tazilitischen Doktrin wurden sogar erst nach Ende der mihna 
formuliert. 
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Dennoch trug die mihna Vorzeichen eines Wandels in sich. Der 
Streit zwischen den rationalistisch-dialektischen mutakallimun und den 
traditionalislisc li-jiirislisc lien lladilligclehrten hatte sich verscharft. 
Da die Mu'tazila von ihren Gegnern pauschal fur die mihna verant- 
wordich gemacht wurde, gait sie vielen als diskreditiert. Obwohl sich 
mit dem politischen Wandel und der nun einsetzenden sogenannten 
„hanbalitischen Reaktion" die Machtverhaltnisse umgekehrt hatten, 
blieb der theologische Konflikt ungelost. Die verbreiteten Zweifel 
am Nutzen der dialeklischen Methode wurden durch die Angriffe 
Ibn ar-Rawandls noch gefordert. Der entscheidende Schritt in Rich- 
tung einer Schlichtung wurde erst von Abu 1-Hasan al-As'ari (st. 
324/935) vollzogen. Der Griindervater der As'ariya war anfangs selbst 
Mu'tazilit. Er hatte in Basra bei Abu All al-Gubba'I gelernt, und 
seine gute Kenntnis der mu'tazilitischen Doktrin zeigt sein erwahntes 
Werk Maqdldt al-isldmiyin. Einer bekannten, in ihrer Authentizitat 
aber fraglichen Geschichte zufolge soil al-As'ari um 312/900 auf 
spektakulare Weise seine Abkehr vom Mu'tazilisimis crklarl liaben. 
um sich den hanbalitischen Vertretern der Tradition anzuschlieBen. 
Da sein Denken dem der „ahl as-sunna wa-l-gama a" stark entgegen- 
kommt und er auch deren Eigenbezeichnung ubernahm, laBt sich 
dieser Schritt als tiefgreifende konservative Wende interpretieren. 
Da al-As'ari aber die dialektisch-rationalistische Methode des kaldm 
und einige seiner wichtigsten Grundbegriffe beibehielt, laBt sich hier 
mit nicht weniger Recht von einem letztlich erfolgreichen Versuch 
sprechen, die unter Druck geratene Disziplin den veranderten Ver- 
haltnissen anzupassen und zu bewahren. 

Als KompromiBformulierung laBt sich al-As'arls Theologie 
von unterschiedlicher Seite als inkonsequent zuriickweisen und 
von alien Seiten in die eigene Richtung auslegen. Dennoch, oder 
gerade deshalb, konnte sich der ^s'aritische Mittelweg" schlieBlich 
durchsetzen, so daB die As'ariya im sunnitischen Islam zur am wei- 
testen verbreiteten Theologenschule wurde. Bis zum „Triumph des 
As'arismus" 29 im 6./ 12. Jh. war es jedoch ein Weg, der ohne den 
Beitrag von Gelehrten wie al-Baqillam (st. 403/1013), Ibn Furak (st. 
406/1015), al-Isfarayinl (st. 318/1027), al-Bagdadl (st. 429/1037), 
al-Baihaql (st. 458/1066), al-Guwainl (st. 478/1085), al-Gazall (st. 
505/ 1111) und as-Sahrastanl (st. 548/1 153) nicht denkbar gewesen 



Gardet/Anawati 1948, S. 52-67, besonders S. 62. 
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ware. Ihre Doktrin war weiter von rationalistischen und zunehmend 
auch von griechischen Elementen durchzogen, legte in vielen Fragen 
aber deutlich andere Schwerpunkte als die mu'tazilitische Theolo- 
gie. So wurde die allegorische Exegese (ta'wil) des Koran von der 
As'ariya stark eingeschrankt, aber nicht verboten, und sie diente 
hier grundsatzlich anderen Zielen als bei der Mu'tazila. Obwohl 
in der As'ariya unterschiedliche Positionen Platz haben, die bald 
in eine konservativ-hanbalitische und bald in eine rationalistisch- 
mu'tazilitische Richtung weisen, gibt es grundsatzliche Unterschiede 
zwischen As'ariya und Mu'tazila. So bekommt Gott von ersterer eine 
wichtigere und machtigere Stellung eingeraumt, und die Rolle der 
Vernunft wird zwar nicht geleugnet, aber begrenzt. Gottes Attribute 
gelten hier als wirkliche und ewige Wesenheiten, und die koranischen 
Anthropomorphismen sind „ohne (Frage nach dem) wie" (bi-ld kaifj 
als Ausdruck des gottlichen Mysteriums zu akzeptieren. Das gilt 
auch fur die im Jenseits zu erwartende Gottesschau. Fur die As'arlya 
ist Gott vor allem allmachtig und allwissend, was wichtige Auswir- 
kungen auf die Ethik hat, denn Gott handelt hier nicht zu einem 
vom Menschen angenommenen Zweck oder gemaB bestimmten, 
durch rationale Uberlegung erkennbaren Grundsatzen von Gut und 
Bose. Im as'aritischen Weltbild gibt es also keine auBerhalb Gottes 
feststehende Moral, und es ist er, der die Werte festlegt. Nur weil 
Gott zum Beispiel das Liigen verbiete, sei es schlecht; und wurde er 
es befehlen, ware es gut. Nicht die Vernunft, sondern die Offenba- 
rung zeige Gut und Bose auf. AuBerdem betont die As'ariya, daB 
alles Geschehen der Welt, gut wie schlecht, gottlicher EinfluBnahme 
entspringt. Streng genommen ist Gott hier der einzig Handelnde. 
So sei er es, der die Taten des Menschen „erschaffe" (jahluqu), und 
der Mensch nur der „Ort" (mahalt), an dem dies geschehe. Um die 
moralische Verantwortlichkeit des Menschen zu bewahren, entwik- 
kelte die As'ariya die Lehre des sogenannten „Erwerbs" (kasb) der 
Taten. Diese KompromiBtheorie, eine der beruhmtesten as'aritischen 
Gegenpositionen zur Mu'tazila, ist eine ausgekliigelte Konstruktion, 
in der dem Menschen die Entscheidung zu einer Tat, Gott jedoch die 
Kraft zu ihrer Ausfiihrung zukommt. Einen KompromiB versuchte 
die Schule auch in der Frage des Koran. Die Rede Gottes war ihr 
ein ewiges Wesensattribut und der Koran in seiner Eigenschaft als 
Rezitation (kalam lafzt) in der Zeit entstanden, in seiner Eigenschaft 
als BewuBtseinsinhalt {kalam nqfst) aber ewig und ungeschaffen. Die 
as'aritische Kosmologie zeichnet sich durch Leugnung des Kausa- 
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litatsprinzips aus: Kein Ereignis habe die Macht, aus sich heraus 
andere Ereignisse hervorzubringen, denn alle seien Produkt gottlicher 
EinfluBnahme. In jedem Moment werde die Welt von Gott neu und 
in leicht veranderter Form erschaffen. DaB dabei eine bestimmte 
Gewohnheit [sunnd] zu beobachten sei, heiBe nicht, daB es Gott nicht 
eines Tages gefallen konne, beispielsweise das Holz bei der Beruhrung 
mit Feuer nicht zu Asche werden zu lassen. 

Trotz einer verbreiteten Tendenz, die „orthodoxe" As'ariya als 
einheitliches Lager zu begreifen und sie einer ebenso idealtypischen 
Mu'tazila gegenuberzustellen, handelt es sich bei der As'arlya nicht 
um einen monolithischen Block. FlieBende Ubergange gibt es zur 
Maturldlya, der auf Abu Mansur al-Maturidi (st. 333/944) zuriick- 
gehenden, zweiten im sunnitischen Islam anerkannten Richtung der 
Theologie. Die Maturldlya ist, starker noch als die Mu'tazila, mit der 
hanafitischen Rechtsschule verbunden und steht fur eine rationali- 
stische Tendenz, die sie in vielen Punkten den alten mu'tazilitischen 
Losungen naherkommen laBt als die As'ariya. Fur beide Gruppen 
gilt, daB sie von den in der fruhen Zeit und nicht zuletzt von der 
Mu'tazila aufgeworfenen Fragen gepragt sind. Die Themen, die von 
den fiinf Grundprinzipien des ttizal abzweigen, blieben auch in der 
spateren islamischen Theologie zentral, weshalb die Schriften der 
Mu'tazila denen der spateren mutakallimun ihre Struktur vorgaben. 
Dennoch gab es kaum ein BewuBtsein fur das Verdienst, das sich 
die Mu'tazila durch ihre Uberlegungen erworben hatte. Im Gegen- 
teil wandten sich die Sunniten in zunehmendem MaBe gegen diese 
Vorlaufer, denen sie die Einfiihrung illegitimer Neuerungen (Sing.: 
bid' a) vorwarfen. Der ProzeB der Ausgrenzung der Schule kann hier 
nicht naher beschrieben werden. 30 Zu verschiedenen Zeiten und an 
verschiedenen Orten wurden Mu'taziliten verfolgt, so unter dem 
'Abbasiden al-Qadir (reg. 381-422/991-1031) und seinem Vasallen 
im ostlichen Afghanistan, dem turkischstaiimiigen Sultan Mahmud 
von Gazna (reg. 389-421/999-1030). Eine von al-Qadir in Auftrag 
gegebene Schrift zur Definition der offiziellen Doktrin, die Risala 
al-qadiriya, verurteilte neben der Mu'tazila aber auch die politisch 
gelahrlichen Schiilen, ja sogar die gegeniiber dem Mu'tazilismus 
in mancher Hinsicht kompromiBbereiten As'ariten. Mitunter horen 



Fur einige Details siehe Caspar 1957, S. 148-56. 
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wir von der Verbrennung mu'tazilitischer Werke. 31 Nachhaltigerer 
Schaden durfte aber dadurch entstanden sein, daB vorhandene Manu- 
skripte mit dem sinkenden Ruf der Schule nicht mehr gepflegt und 
kopiert wurden, wodurch ein GroBteil verlorenging. 

Diese Entwicklung ging vor allem im sunnitisch-arabischen 
Bereich mit einem Riickgang des Bildungsniveaus an den religi- 
osen Hochschulen und einem sich ab dem 4./ 10. Jh. ausbreitenden 
Interesse an der Mystik einher. Obwohl dem vielstrapazierten Bild 
des „versteinerten Konservatismus" 32 dieser Jahrhunderte viele 
Schattierungen entgehen, steht es doch fur eine auf dem Gebiet 
des kalam nicht zu leugnende Realitat. Bekannte Autoren waren 
nun vor allem Kompilatoren und Bewahrer der etablierten Lehren. 
Ihre Werklisten bestehen meist aus Kompendien, Handbiichern und 
Kommentaren, die von Studenten gelesen, auswendig gelernt und 
erneut kommentiert wurden. Prominent waren auf as'aritischer Seite 
Autoren wie al-Igl (st. 756/1355), al-Gurganl (st. 816/1413), ad- 
Dawanl (st. 908/1502), as-SanusI (st. 895/1490) und al-Laqqanl (st. 
1041/1631), aufmaturiditischer Autoren wie an-Nasafl (st. 537/1142) 
und at-Taftazanl (st. 791/1389). Die von ihnen diskutierten Fragen 
blieben die alten Fragen, ihre Antworten verblieben im alten Rahmen, 
und mit der zunehmenden Verfestigung der Positionen schwand der 
Sinn fur die Lebendigkeit und die, wie man heute sagt, gesellschafts- 
kritische Rolle des kalam. Erneuerungsversuche gab es durchaus, nur 
zielten sie nicht auf eine Wiederherstellung mu'tazilitischer Traditio- 
nen, sondern zumeist auf die Reinigung von Dogma und Praxis von 
Entwicklungen, die mit der Zeit des Propheten und seiner direkten 
Nachfolger nichts zu tun hatten. Eine Triebkraft solcher Bestrebungen 
blieben die traditionellen Gegner der Mu'tazila, die Fianbaliten, die 
besonders zur Zeit Ibn Taimiyas (st. 728/1328) und seines Schulers 
Ibn Qayyim al-GauzIya (st. 751/1350) durch Kritik am as'aritischen 
Mainstream auffielen. Im 18. und 19. Jh. bekam der Fianbalismus 
durch die auf Ibn Ahd al-Wahhab (st. 1206/1792) zuriickgehende 
Wahliablya neuen Auftrieb. 

Erst Abduh ist dafur bekannt, der arabisch-sunnitischen Theologie 
eine neue Richtung gegeben zu haben. Da in seinen Formulierungen 
aber moderne westliche und klassische philosophische, mutazilitische, 



31 Siehez.B. Goldziher 1912, S. 218; Gardet/Anawati 1948, S. 52. 

32 „Le conservatisms fige"; cbd„ S. 76-78. 
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maturlditische und as'aritische Anklange auszumachen sind und 
sein Schiiler Rida, der konservativen Salafiya und zeitweise gar 
der Wahhabiya zuneigte, besteht iiber die genaue Einordnung der 
'Abduhschen Theologie keine Einigkeit. Im Verlauf des 20. Jhs. ist 
'Abduh von unterschiedlicher Seite als Ahnherr reklamiert worden, 
ohne daB es zu der von manchen erhofften Erneuerung des kaldm 
im umfassenderen Sinne gekommen ware. 



2. Das Bild der Mvttazila in der westlichen Forschung 

a) Anfdnglu he B n n und „Freidenker" des 

Islam 

Schwer zu klaren ist die Frage, was 'Abduh iiber die Mu'tazila 
wuBte. DaB er auf der Suche nach entsprechenden Informationen 
zu westlichen Werken griff, sahen wir oben. Arbeiten von John 
William Draper (st. 1882), Gustave Le Bon (st. 1931), Jean de Rond 
d'Alembert (st. 1783) und Ernest Renan (st. 1892) mogen Einfliisse 
hinterlassen haben, deren AusmaB hier aber nicht geklart werden 
kann. 33 DaB Abduh, der gute Kontakte nach Europa hatte, wuBte, 
mit welcher Sympathie dortige Forscher auf die Schule sahen, kann 
vermutet werden. 34 Diese Sympathie erklarend sagt William Mont- 



33 ZudengenanntenPersonenvgl.Hasselblattl968,S. 184-99. 

11 N> isi (Iraki >ai . daU 'Abduh mil dcin (Icui.sclicn ( )rii , nuilisicn WUhclm Spitta (st. 
1883) zusammenkam, der Mitte der 1870erjahre als Direktor der Maktaba at-ludncirti 
(der heutigen Ddr al-kutub) nach Kairo ging. Ein Btichlein Spittas iiber al-As'ari ist voll 
von Aussagen audi zur Mu'tazila. die hier ah ..heidenkeriselie" und ..ketzerisehe" 
Riehtung i)esehrieben wird: „nirgends zeigt sich soviel lebendiger wahrheitsMim, 
so\iel rnamiliclic iilier/.eugiingsii-eue. so\icl gcwkscnlianc dcnkaibeil ah bei jenen 
von ihren gegnern so hart geschmahten freidenkern. Mit staunen sehen wir, wie sie 
das eine nicht vor der absurdeMen odcr giiiK^lasiciiieli^lcn liilgenuis; zuriickbcben 
und das andere bis zum martyrertode ihre meinung festhalten liess. Sie hatten dem 
anscheine nach alles, was ihnen einen dauernden erfolg versprechen konnte. Die nie- 
derlage der orthodoxie war vollstandig: die capacitaten, die sich diesem bekenntnisse 
angeschlossen hatten, mieden es absichtlich, sich in gesprache und disputationen iiber 
glaubenssachen einzulassen, iiberhaupt etwas zu beruhren, das in irgendeiner weise 
den verponten namen 'kalam' venlienie: sic bcschriinkten sich auf tradition, rechts- 
wissenschaft und exegese und hielten alles iibrige fragen und forschen fur goitlos. 
Zwang man sie. wie das zuweilen vorkam, zum disputiren, so ging es ihnen schlecht: 
der freie, von einer weiteren weltansichi geiragcne. von keiner kindlich-angsdichen 
voreingenommenheit gefesselte und dabei dialcelisch gewandie Miitazilit selling sie 
unfehlbar zu boden." Der BegrifF „Mu'tazilit" wird unter Verweis auf Steiner als „alle 
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gomery Watt, die Mu'tazila „erregte im neunzehnten Jahrhundert 
die Aufmerksamkeit europaischer Gelehrter, weil sie der geistigen 
Orientierung des Abendlandes naher zu sein schien als die vorherr- 
schende sunnitische Theologie spaterer Zeiten", 35 was uns daran 
erinnert, daB auch die Urteile westlicher Forscher nicht frei sind 
von Einfliissen durch die geistige Situation ihrer Kultur. In der Tat 
ware es naiv, zwischen einer ideologisch gepragten Beschaftigung 
moderner Muslime mit der Schule und einer von westlichen Wis- 
senschaftlern betriebenen objektiven Forschung klar zu trennen. 
Die weltanschaulichen und geschichtsphilosophischen Untertone 
des islamwissenschaftlichen Schrifttums sind fur westliche Leser nur 
weniger offensichtlich, entspringen sie doch haufig einem kulturellen 
Konsens, dessen Relativitat erst im historischen Riickblick ins Auge 
fallt. 36 Die heute oft als eurozentristisch zuriickgewiesene Annahme 
der alteren Islamwissenschaft, daB die kulturellen Leistungen der 
Muslime erst durch den Kontakt mit der hellenistischen Kultur 
moglich gewesen seien, ist hier ein Beispiel. Ausdruck zeitspezifischer 
Stimmungen ist auch die erste Monographic zu unserer Schule, 



verschiedenen arten von ketzern im Islam" erklart. Den Untergang der Schule und 
den Sicg der Asanva sirhl Spina als ..cine reaction: mil bcdiuicm sclicn wir in kurzer 
zeit die grossen, humanen ideen anderen einflussen unterliegen, sehen die scheinbar 
lx*sicgtc ivligioirtaunavquiK wicder zur licirxchali koiiuncii und die mis m> svmpaihi- 
schen, fur uns so gerechtlci liglcn bcMrebungen spurlos verschwinden. Die arabische 
religion Muhammed's wurde sich ihrer lebenskraft wieder bewusst, und nachdem der 
ehalife Mutawakkil von den freieren anschauungen seiner vorgiiiigcr zu dem alten 
auioritalsglauben zuriiekgekehrl w ar und den .Mu taziliten das politische iibergewicht 
genommen hatte, trat auch ein mann auf, der ihnen mit begeisterung und geschick 
und mit endgultigem erfolge eine geistige niederlage bereitete - Abu '1-Hasan al- 
As'ari." Spitta urteilt weiter: „Niemand kann hierin den Mu'taziliten den vorzug vor 
den orthodoxen streitig machen, und uns selbst erscheinen ihre reineren ansichten 
von gott und seinen eigenschaften, ihre leugnung der pradestination und ihre behaup- 
lung del" .siulichen selbsi\-ei-anlA\"oi'lli('hkeil. ihre enllernun"' aller rohen. un.ser gcfiihl 
beleidigenden vorstellungen vom jungsten gerichte, von den sinnlichen freuden des 
paradieses. von den k(')r])eiiiehen slrafen der liolle vicl \\ iirdigcr und annehinbarer als 
der mit seinem ganzen realismus zurtickgerufene alte Islam. Und doch fuhlen wir bei 
aller dieser anerkennung deutiich die halbheit und hohlheit heraus, in die jenc manner 
gerathen waren, die Muslims bleiben wollten, ohne den Islam ganz anzuerkennen, die 
mit compromisscn auskommcn wollten, wo es nur ein rntweder odn gab."' W'ilhclm 
Spitta: Zur Geschkhte . Urn 1 Hasan al Atari's. 1 .cip/ig 1 f!76, S. G-9. 
:i3 Watt/Manmirn 1 9f!5 ; S. 21 1 . 

36 Vgl. dazu 1 Viedi irl i Xiewohncr: ..1 )ie 1 )i^kusdon nn den kalam und die mutakal- 
I i 1 1 1 Ti 1 1 in der europ.UM hen l'liilovipliicgc.M-liii-liIwIin'ibuii""". . l/v/f; Jin /li%a//syst Intlil, 
18 (1974), S. 7-34. Er unterscheidet zwischen „christianisierenden", ..judarsicrenden" 
und ..aufklarerischen" Tendenzen in der wesdichen Sicht auf den kalam. 
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eine Dissertation der Universitat Heidelberg von 1865 mit dem 
Titel „Die Mu'taziliten oder die Freidenker im Islam". Ihr Autor 
Heinrich Steiner (st. 1889) war von den Werten der Aufklarung 
und des Idealismus gepragt. Fur ihn war die Epoche, in der die 
Muslime durch ihre Beschaftigung mit dem griechischen Denken 
zu den „Culturvolkern" aufgeschlossen hatten, lange vorbei. Von 
der Mu'tazila meinte er, daB sie 

die starre Orthodoxie zu durchbrechen und den Islam mit frischen 
lSildungselemenU'i] zu durchsauern versuchte. Sind ihre Bemuhungen 
audi iruchtlos geblieben, so verdienen sie doch unsere Aufmerksamkeit 
in hohem Grade, als Zeugen eines frischen geistigen Strebens, das 
einst, vor Allem unter den 'abbasidischen Chalifen Mansur, Harun 
ar-Rasid und Ma'mun die Araber beseelte, sie in machtigem Fluge 
iiber den Culturzustand des damaligen Mittelalters emporhob und auf 
den Occident ziindend zurtickwirkte. Die Mu'taziliten sind die Haupt- 
vertreter dieses freieren Strebens. Rationalisten des Islams hat man sie 
nicht mit Unrecht genannt; denn kaum mochte sich eine bestimmtere 
Bezeichnung linden lassen fur all die verschiedenartigen Richtungen, 
die unter jenem Namen der iiberlieferten Lehre entgegentraten, sie 
durch neue Ideen zu bereichern und in Fluss zu bringen suchten. (...) 
Ihr Thun charakterisirt sich am besten als fortwahrendes Protestiren des 
gesunden Menschenverstandes gegen die tyramiischcn Zumulhiingen, 
welche die orthodoxe Lehre an ihn stellte. Die Folge war, dass auch 
die Gegner gezwungen wurden, auf wissenschaftliche Vertheidigung 
ihrer Lehre zu sinnen. Die eigentliche Scholastik bildete sich aus, mit 
all dem Gefolge spitzfindiger Grubeleien, wie sie nur in der staubigen 
Schulstube ausgeheckt werden konnen. Die Opposition verlor damit 
ihre urspriingliche Kraft, das bestimmte, praktische Ziel verschwand 
in nebliger Feme. Gestritten wurde noch viel, doch wusste man kaum 
mehr warum. Die Lehre des Islams gab in einigen Punkten nach und 
suchte eine Mittelstellung einzunehmen. Der Hauptsache nach blieb 
sie, wie sie war; nur traten jetzt an die Stelle einfacher Satze lange 
Verstandesbeweise mit verschlungenen Kreuz- und Querzugen, die 
den Geist gehorig dressiren und ihm die Lust nehmen sollten, das 
gefahrliche Gebiet der Opposition fernerhin zu betreten. 37 

Steiners Idee, daB es sich beim Islam um ein in seinem Wesen kon- 
servatives und „orthodoxes", ja „tyrannisches" Gebilde handele, dem 
ein „freierer" und „oppositioneller" mu'tazilitischer Rationalismus 
frischen Wind einhauchen konnte, hatte nicht nur mit kulturspezifi- 
schen Vorurteilen zu tun. Obwohl mit deutlich anderen Bewertungen, 



7 Steiner 186.1. S.:!-l. 



154 m. die mu'tazila aus sight der modernen wissensghaft 



war das Bild eines sozusagen „orthodox" auf die Welt gekomme- 
nen Islam den damals vorliegenden Quellen zu entnehmen, die 
wichtigste darunter as-Sahrastanis Kitab al-Milal wa-n-nihal, 1842-46 
erstmals ediert und 1850/51 von Theodor Haarbriicker ins Deutsche 
iibersetzt. Teile dieser Schrift hatte im 17. Jh. schon der Englan- 
der Edward Pococke (st. 1691) fur sein einfluBreiches „ Specimen 
Historiae Arabum" benutzt. 38 Bei as-Sahrastanl und anderen im 
19. und fruhen 20. Jh. bekannten Doxographen wie al-Bagdadl, 
Ibn Hazm und al-Igl, die meist Gegner der Mu'tazila waren, ist in 
Umkehrung der Zeitverhaltnisse nicht von einer den fruhen Islam 
reprasentierenden rationalistischen Mu'tazila, die von einer spateren 
traditionslastigen As'ariya verdrangt wurde, die Rede, sondern von 
einer von Anfang an haretischen Mu'tazila, die von einer immer 
schon authentisch-islamischen As'ariya korrigiert werden muBte. Die 
Entstellungen und MiBverstandnisse zum Thema, die diese Werke 
in unterschiedlichem MaBe pragen, lassen sie als Quelle zur Erfor- 
schung der Mu'tazila aus heutiger Sicht nur begrenzt brauchbar 
erscheinen. Zwar schloB sich die altere Forschung der hier ge- 
auBerten Ablehnung der Schule nicht unkritisch an, ihr angebliches 
Abweichlertum hinterlieB hier aber umgekehrt EinfluB. Da man die 
„Orthodoxie" der spateren Jahrhunderte meist kritisch sah, erschien 
die Vorstellung, man habe mit der Mu'tazila eine Gruppe von Dis- 
sidenten vor sich (so ja angeblich auch ihr Name), hoch attraktiv. In 
der Begeisterung iiber die Versuche der „liberalen" Mu'tazila, dem 
„vernunftfeindlichen" Islam einen rationalistischen Kurs zu geben, 
zog man Vergleiche, die dem Platz der Schule in der islamischen 
Geistesgeschichte wenig gerecht wurden. Dazu zahlt die Charakte- 
risierung der Mu'tazila durch den franzosischen Kulturphilosophen 
und Orientwissenschaftler Ernest Renan als „un protestantisme de 
la nuance de Schleiermacher". 39 

Wie parteiisch (und wenig sensibel) einige hierbei waren, zeigen 



38 Fur die Nachwirkung Pococks siehe Schmidtke 1998, S. 384, Fn. 10. Fur einen 
Uberblick iiber die wichtigsten westlichen Forschungen zum Thema mit vielen wei- 
teren Literaturangaben siehe ebd., S. 383-407. Meine folgenden Ausfiihrungen, die 
keinen Anspruch auf Vollsiamligkoil ciheben, haben dem Artikel viel zu verdanken. 
Eine umfassendr Bibliographic zum kalam und besonders zur fruhen Mu'tazila gibt 
van Ess 1991-97, Bd. 4, S. 765-892. 

39 Ernest Renan: Averroes et I'averroisme: essai historique, Paris 1852, zitiert nach der 
Ausgabe: Paris 1882, S. 104. 
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a des von Steiner beeinfluBten deutschen Orientalisten Fried- 
rich Dieterici (st. 1903). Fur ihn geht die Mu'tazila auf die Trennung 
Wasils vom „orthodoxen" Flasan al-Basrl zuriick, und die Schule 
sei auch danach Gegenteil des „orthodoxen" Islam geblieben: „Der 
freie Wille des Menschen und die Heiligkeit Gottes herrscht in der 
Mutazila, dagegen die absolute Knechtschaft des Menschen, sowie 
die absolute Tyrannei Gottes in der Orthodoxie." Preist Dieterici die 
Mu'tazila als „Vertreterin der geistigen Freiheit und Wissenschaft im 
Islam", ergeht er sich in Spott iiber die Lehren ihrer Gegner: 

Der Koran ist mit all seinem Unsinn, seinen lacherlichen Marchen, 
grofiariigen Anaclu onismen und tollen MiBverstandnissen, mit seinen 
fast an Blodsinn streifenden Absurditaten uranfanglich, \ or dem Beginne 
alles Seins, gottlich, absolut wahr! - So will es der Orthodox und der 
Glaube macht ihn um so seliger, je starker der Schlag ist, mit dem er 
der Vernunft ins Gesicht schlagt. 40 

Abgesehen von solchem Diinkel unterliefen alteren Orientalisten wie 
Salomon Munk (st. 1867), August Schmolder (st. 1880), Alfred von 
Kremer (st. 1889) und Bernard Carra de Vaux (st. 1953) sachliche 
Irrtumer, die meist mit der schlechten Quellenlage zu tun hatten. 
So ging man davon aus, daB die Entstehung der Mu'tazila vor allem 
auf Einflusse der griechischen Philosophie und der christlichen Dog- 
matik zuruckzufuhren sei, und iibersah dabei, daB die Doxographen 
Behauptungen dieser Art nicht selten mit der Absicht eingestreut 
hatten, die eigenen inner-islamischen Gegner zu diskreditieren. 41 
AuBerdem meinte die fruhe Forschung, daB es sich bei den beiden 
Gubba'ls um die letzten groBen Vertreter der Schule gehandelt habe. 
Spatere Mu'lazililen wie 'Abd al-Gabbax und Abu 1-FIusain al-Basrl 
wurden kaum mehr und schon gar nicht als eigenstandige Denker 
und Begriinder eigener Lehrtraditionen wahrgenommen. Als Bliitezeit 
der Mu'tazila gait der kurze Zeitraum, in dem die Schule von den 
'Abbasiden gefordert worden war. Mit dem Ende der mihna, al-As'aiis 
Abwendung von der Mu'tazila und seiner Begriindung einer eigenen 
Richtung sei die Schule dann rasch in der Bedeutungslosigkeit ver- 
schwunden. Trotz Bedenken gegen ihre Bezeichnung als „Freidenker" 



40 Friedrich hi: Dit 1 ' \ X.j uderl n (hi Bd 1 Einlei 
tungundMakrokosmos, Leipzig 1876, Nachdruck: Hildesheim 1969, S. 77, 81. Er bezieht 
*icli mil lllick aul'dic Mutazila ausdrucklich auf Steiner; ebd., S. 225. 

41 Fur einen Uberblick uber orientalistische Positionen zu diesen Themen siehe 
Allard 1965, S. 156-65. 



156 in. die mu'tazila aus sight der modernen wissensghaft 



dominiert dieses Geschichtsbild auch in Henri Gallands „Essai sur les 
Mo'tazelites (Les rationalistes de 1'islam)" von 1906. 42 

b) Zjinehmende Ausgewogenheit bei fortgesetzter Sympathie 

Eine Veranderung dieses Bildes bewirkten die Arbeiten dreier Ori- 
entalisten. Ignaz Goldziher (st. 1921) trat der Vorstellung entgegen, 
daB es sich bei den Mu'taziliten um liberale Freidenker gehandelt 
habe. Mit Blick vor allem auf die mihna drehte er den SpieB um 
und nannte die Vertreter der Schule nun „bis zum auBersten intole- 
rant" und „Begriinder d es Dogmatismus im Islam". 43 Zudem wies 
er darauf hin, daB die Mu'tazila weit langer am Leben geblieben 
war, als zuvor angenommen. 44 Henrik Samuel Nyberg (st. 1974) 
erkannte, mit welcher Verve die Schule dem Manichaismus und 
anderen Glaubenssystemen entgegengetreten war, und schloB: „Wo 
man fruher aufgeklarte Philosophen sah, die aus uninteressierter Liebe 
zur Wahrheit ihre Paradoxen hinausschleuderten und groBe Systeme 
bauten, haben wir jetzt Theologen einzusetzen, die notgedrungen die 
groBen geistigen Probleme ihrer Zeit aufgriffen (...); um es kurz zu 
sagen: wir haben es nicht mit philosophischen Freidenkern, auch nicht 
mit weltfremden Asketen, sondern mit streng theologisch orientierten, 
praktisch tatigen Apologeten und Missionaren zu tun." 45 Carlo 
Alfonso Nallino (st. 1938) meinte, daB mit i'tizal urspriinglich nicht 
ein Dissidententum, sondern Neutralitat in der Frage des Sunders, 
„intermedia fra quella haxigita e quella ortodossa", gemeint gewesen 
sei. 46 Diese Sicht ist, ersetzt man „orthodox" durch „gabritisch" 
bzw. „murgi'itisch", inzwischen weithin akzeptiert. 

Weitere Orientalisten, die sich in der ersten Halfte des 20. Jhs. mit 
Fragen der islamischen Theologie und des Mu'lazilismus beschaftig- 
ten, waren Salomon Horovitz (st. 1921), Martin Schreiner (st. 1926), 
Carl Heinrich Becker (st. 1933), Otto Pretzl (st. 1941), Tjitze J. de 
Boer (st. 1942), Duncan Black Macdonald (st. 1943), Max Horten 
(st. 1945) und Arthur Biram (st. 19 6 7). 47 Einen Schub erhielt die 



42 SieheGaUand 1906, S. 6, 107, 122-24, 127. 

43 Goldziher 1910, S. 117. 

44 Ders. 1912, S. 213-23. 

45 Nyberg 1929, Sp. 427. 

46 Nallino 1916, S. 141; almlich S. 447. 

47 Die wichtigsten Arbeiten dieser Autoren zur Mu'tazila enthalt das Literaturver- 
zeichnis. 
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Forschung durch die erwahnte Edition von al-Hayyats Kitab al-Intisar 
1925 durch Nyberg und al-As'aris Maqdldt al-islamiyin 1929/30 durch 
Hellmut Ritter (st. 1971). Da diese Quellen Einblick vor allem in 
die friihe Zeit des mu'tazilitischen Denkens ermoglichten, konzen- 
trierte sich die Forschung weiter auf die Epoche bis zu den beiden 
Gubba'Is. Auch in die Diskussion zur Entstehungsgeschichte der 
Schule kam Bewegung, obwohl sichere Erkenntnisse rar blieben. 
So vertrat Nyberg die erwahnte und inzwischen widerlegte Theorie, 
daB Wasil und 'Amr die offizielle Theologie der Abbasidenbewegung 
vertreten hatten. Auch Watt konnte mit seiner These, daB man die 
beiden erst riickblickend und mit dem Ziel der Abgrenzung von der 
unbeliebten Gahmlya als Griinder der Mu'tazila bezeichnet habe, 
auf Dauer nicht iiberzeugen. 48 

Mit den neuen Einsichten begann sich das Bild der Schule zu 
wandeln. Weil man sah, wie vehement die Mu'tazila auf ihrer Inter- 
pretation des Glaubens bestanden hatte, nahm man von Adjektiven 
wie „freidenkerisch" und „dissidentisch" zunehmend Abstand. Statt 
dessen sprach man jetzt oft von einer geistigen Elite, cleren rationali- 
stischem Religionsverstandnis man weiter mit Sympathie begegnete. 
Ein Beispiel dafur isl die introduction a la theologie musulmane" 
des Franzosen Louis Gardet und des christlichen Agypters Georges 
C Anawati von 1948, in der es heiBt, daB „les chefs mu'tazilites 
representaient une elite de l'esprit, une Intelligentzia ou brillaient des 
hommes qui comme Jafc, Na&eam, 'Allaf etc... etaient nourris de 
lettres, - poetes, musiciens, - et en general nullement areligieux 
comme l'affirmaient quelque peu gratuitement leurs adversaires". 49 
Obwohl in Arbeiten dieser Zeit vom Mu'tazilismus oft als einem 
„philosophischen System" die Rede ist (so bei Harry A. Wolfson 
und Albert N. Nader), betonte man, daB die Mu'tazila die Vernunft 
benutzte, um die Annahmen der Religion zu beweisen, nicht um sie 
zu widerlegen. So urteilte Ritter 1960 iiber die Bemuhungen der 
Mu'tazila und der mutakallimun allgemein: „Es war ein theologisch 
gebundener Kampf, nicht eine autonome Betatigung der Vernunft 
im Sinne des Aufbaues eines Weltbildes allein mit rationalen Mitteln. 
Antriebe zur freien Betatigung der Vernunft sind von diesem Kampfe 



48 Watt 1963, S. 52-54; Watt/Marmura 1985, S. 21 1-17. 

49 Gardet/Anawatil948,S.52. 
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trotz aller Verwendung rationaler Denkmittel nicht ausgegangen." 50 
Ein Wandel setzte auch in der Frage der Originalitat der Schule 
ein. So erkannte man, daB ihre Entstehung und fruhe Entwicklung 
weit komplexer und starker von internen Faktoren bestimmt war als 
angenommen. Man sah, daB die Angaben der Doxographen iiber 
Fremdeinflusse teils auf Irrtumern und teils auf feindlichen Absichten 
beruhten und veranschlagte diese Einfliisse nun geringer als vorher. 51 
Mit der Zeit erkannte man gar, wie viel das Denken christlicher und 
judischer Araber mu'tazilitischen Vorbildern zu verdanken hatte. 52 
Dazu kam, daB man zunehmend entdeckte, wie sehr sich die Schule 
mit nicht-griechischen und nicht-christlichen Denkweisen ausein- 
andergesetzt hatte. Dies betrifft in erster Linie den Manichaismus 
und andere dualistische Richtungen, obwohl Salomon Pines auch 
buddhistische Einflusse nachzuweisen suchte. 53 

Die Entdeckung mu'tazililisrher Manuskripte in den 50er Jahren 
brachte weiteren Wandel. Die Texte wurden meist in den 60er Jahren 
ediert, woran arabische Wissenschaftler auf nicht unwesentliche Weise 
beteiligt waren. Mit dem Kitab al-Mugm'Abd al-Gabbaxs und Werken 
aus dem Kreis seiner Schiller lagen erstmals Originaltexte aus der 
Schule des Abu Hasim al-Gubba'I vor. Mit diesem Material waren 
und sind eine Reihe westlicher Forscher beschaftigt, darunter Richard 
C. Martin, Judith Katz Hecker, George Fadlo Hourani, J. R. T. M. 
Peters, Marie Bernand, Guy Monnot, Richard M. Frank, Daniel 
Gimaret, Wilferd Madelung, Michael Schwarz, Robert Brunschvig, 
Binyamin Abrahamov und Margaretha T. Heemskerk. 54 Mit der 



50 Hellmut Ritter: „Hat die roligii'w < hlliodnxic cincii EinlluL! auf die Dckadcnz 
des Islam ausgeubt?", in: Klassizismus und Kultuwerfall: Vortrdge, hg. von Gustav Edmund 
von Grunebaum und Willy Ilartncr, Frankfurt 1960. S. 120-43, hier S. 124-25. Ahn- 
lich urteilt Walther Biaune Dei i 1 1 i ^ I i II J 

In S i U Vicvn und 1 ! iini hen 1960, S. 

96-101. 

51 Siehe z.B. Pretzl 1931; ders. 1940;Allard 1965, S. 161-65; Watt 1962, S. 65-66; 
Morris S. Seale: Muslim Theology: A Study of Origin It Rtjimia !o 'in Clinnli Fathers. 
London 1964. 

52 Siehe Vajda 1973; Wolfson 1979; Ulrich Rudolph: „Christliche Bibelexegese 
und mu'tazilitische Theologie: Der Fall des Moses bar Kepha (gest. 903 n. Chr.)", 
(Mens 34 (1994), S. 299-313: A Common Rationality Mu'ttijliMii in Islam and Judaism, 
hg. von Sabine Schmidtke u.a., Wurzburg 2007. 

53 Nybei» 1 ' Salom n Pines: / 1 Berlin 1936 
ders.: „A Study of the Impact of Indian, mainly Buddhist, Thought on some Aspects 
of kalam Doctrines", J&J/ 17 (199 1), S. 182-203. 

54 Ihre wichtigsten Arbeiten zur Mu'tazila enthalt das Literaturverzeichnis. 
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Zeit entstand hier zwar ein ausgewogeneres Bild. Die Schule war 
aber weiter ein Objekt der Bewunderung, da man nun nachweisen 
konnte, daB rationalistische theologische Vorstellungen im Islam 
fester und nachhaltiger verwurzelt waren als bislang angenommen. 
Die entdeckten Texte werfen Licht vor allem auf die spate Schule, 
erlauben Riickschlusse aber auch auf die Zeit bis zu den beiden 
Gubba'is, deren Werke nicht erhalten sind und von denen man nun 
sah, daB sie keinewegs die letzten groBen Mu'taziliten waren. Auch 
das enge Verhaltnis zwischen Mu'tazila und Schia steht der Fachwelt, 
besonders durch die Arbeiten Madelungs, inzwischen deutlicher vor 
Augen. 

Die 90er Jahre brachten weiteren Fortschritt im Verstandnis der 
Mu'tazila bis zum 3./9. Jh. Unangefochten ist das umfangreiche 
„Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra" 
von Josef van Ess, das vorliegende Erkenntnisse bewertet und zur 
Klarung ausstehende Fragen benennt. 55 Neues gibt es aber auch 
in der Erforschung der spateren Schule und besonders der Rich- 
tung des philosophisch gebildeten Abu 1-FIusain al-Basrl, die sich 
von der Richtung des Abu Hasim in manchen Punkten unterschei- 
det. Forschend und edierend sind auf diesem Gebiet unter anderem 
Madelung, Martin J. McDermott, Elsayed Elshahed und Sabine 
Schmidtke tatig. 56 Die Einsicht, daB die spate Mu'tazila mindestens 
ebenso wichtig, vielleicht sogar wichtiger war als die fruhe, wurde 
von Gimaret gefordert, der das Verhaltnis der Mu'taziliten aus der 
Periode bis zum spaten 3./9. Jh. zu den beiden Gubba'ls und ihren 
Nachfolgern mit dem der Vorsokratiker zu Platon und Aristoteles 
vergleicht und dabei zwischen einer fruhen „heroischen" und einer 
spateren „klassischen" Periode unterscheidet. 57 Seit einigen Jahren 
bemuhen sich Sabine Schmidtke und David Sklare als Leiter einer 
international vernetzten „Mu'tazila Group" darum, die Anstrengun- 
gen zur weiteren Erforschung der Mu'tazila und zur ErschlieBung 
relevanter Texte zu bundeln. 58 



55 Weitere Arbeiten des Autors zur Mu'tazila enthalt das Literaturverzeichnis. 

36 Die wichtigsten Arbeiten dieser Autoren zur Mu'tazila enthalt das Literaturver- 

: ' 7 Gimaret 1993, S. 784; ders.: „Pour un reequilibrage des etudes de theologie 
musulmane", Arabica 38 (1991), S. 11-18. Der Gedanke wurde von Alnoor Dhanani 
in einer 1994 erschienenen Untersuchung ttber die Kosmologie der Schule von Basra 
methodologisch nutzbar gemacht. 

38 In diesem Rahmen entsteht derzeit das unter zenualcr Mitwirkung von Gregor 
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Insgesamt hat die westliche Erforschung der Mu'tazila mehrere 
Phasen durchgemacht. Die auf Vorurteile, MiBverstandnisse und 
fehlende Quellen zuruckgehenden Irrtiimer der alteren Orienta- 
listik konnten mit der Zeit korrigiert werden. 1st man heute weit 
ausiuhrlicher iiber die Mu'tazila informiert als im ausgehenden 19. 
Jh., heiBt das nicht, daB iiber alle Fragen Klarheit bestiinde. Vor 
allem Ursprung und friihe Entwicklung der Schule sind weiterhin 
ratselhaft und werden es auf absehbare Zeit wohl bleiben, aber auch 
mit Blick auf die spatere Schule bleibt vieles ungeklart. Da es keine 
Monographie gibt, die auf der Basis sicheren Wissens die Geschichte 
der Schule im ganzen nachzeichnet, bleibt einem oft nur, vorliegende 
Erklarungen nebeneinander stehen zu lassen. Das gilt auch fur die 
Bewertung der Mu'tazila, die ja in ganz unterschiedlichen Kontexten 
auftrat und von ganz unterschiedlichen Denkern gepragt wurde. Die 
groBte Einigkeit besteht bis heute iiber die Bezeichnung der Schule 
als „rationalistisch". Im Detail variieren die Urteile jedoch, wobei 
Fragen nach dem Verhaltnis zwischen Vernunft und Religion sowie 
Mu'tazila und Philosophic und nach nicht-islamischen Einflussen 
weiter von Bedeutung sind. Obwohl sich die Begeisterung fur die 
vermeintlichen Freidenker inzwischen gelegt hat, bleibt die Mu'tazila 
ein Objekt von Lob und Bewunderung, weshalb Muslime, die sich 
positiv iiber die Schule auBern, meist auf Interesse und Zustimmung 
ihrer westlichen Beobachter stoBen. 

Mit Blick auf die arabische Beschaftigung mit der Mu'tazila bleiben 
zwei Dinge festzuhalten. Erstens wird die Forschung von Arabern 
und Muslimen, sofern sie nicht in einer europaischen Sprache 
schreiben, von der westlichen Islamwissenschaft eher selten wahr- 
genommen. Umgekehrt gilt das weniger. So sind besonders in der 
ersten Halfte des 20. Jhs. westliche Forschungsarbeiten ins Arabische 
tibersetzt worden. 59 Da dies in der zweiten Halfte des 20. Jhs. deutiich 
nachgelassen hat, bleiben die Urteile der alteren Islamwissenschaft 
reprasentativ fur das westliche Bild der Mu'tazila. Zweitens stand und 
steht die arabisch-islamische Forschung vor denselben technischen 
Problemen wie die westiiche. DaB viele die Schule betreffende Fragen 
weiter ungeklart sind, erschwert die Beschreibung ihrer modernen 



Schwarb erstellte Handbook of Mu'tazilite Works and Manuscripts, dessen Erscheinen in 
Leiden fur 2007 vorgesehen ist. 
59 Vgl.unten,S. 170, Fn. 28. 



DAS BILD DER MU'TAZILA IN DER WESTLIGHEN FORSGHUNG 161 



arabischen Rezeption, denn nicht nur der Standpunkt der Rezipien- 
ten, auch die Quellenlage laBt ein gewisses Spektrum begriindbarer 
Geschichtsinterpretationen zu. Betrachten wir, bevor wir diesen Inter- 
pretationen nachgehen, aber zunachst die arabische Beschaftigung 
mit der Mu'tazila im ganzen, das heiBt in einem Uberblick iiber 
ihre Entwicklung. 



KAPITEL IV 



DIE MODERNE ARABISCHE BESCHAFTIGUNG MIT 
DER MU TAZILA IM UBERBLICK 

Nach einem Jahrhundert der arabischen Beschaftigung mit der 
Mu'tazila stehen wir heute vor einem umfassenden Schrifttum zum 
Thema. Dieses Kapitel gibt einen Uberblick dariiber, was in der 
arabischen Welt des 20. und beginnenden 21. Jhs. wann und von 
wem zur die Mu'tazila geschrieben wurde und auf welche Quellen 
es sich vornehmlich stiitzt. 



1. Der Beginn der modernen arabischen Mittazila-Forschung 

a) Friihe Arbeiten aus dem Kreis um Tahir al-Gaza'irl 

1st das arabische Wiederaufleben mu'tazilitischer Argumentations- 
formen an keine konkrete Person gekniipft, laBt sich der Beginn der 
modernen wissenschaftlichen arabischen Beschaftigung mit der Schule 
recht genau bestimmen. Er liegt nicht etwa bei 'Abduh, sondern im 
Kreis des sogenannten ,,'Abduh von Syrien", des Scheichs Tahir 
al-Gaza'iri, und hier vor allem bei zweien seiner Schuler und Mit- 
streiter: dem Scheich Gamal ad-Din al-Qasimi und dem Historiker 
und Journalisten Muhammad Kurd All. Al-Gaza'iri, Sammler und 
Herausgeber arabischer Manuskripte, 1 war eines Tages auf das ein- 
zige erhaltene, sehr alte Exemplar des Kitab al-Intisar des Bagdader 
Mu'taziliten al-Hayyat gestoBen. Da ihm der Wert dieser Quelle 
nicht entgangen war, versuchte er, das Werk zu veroffentlichen, 
scheiterte aber am Widerstand der damaligen Damaszener Drucke- 
reien, so daB das Manuskript 1910 ungedruckt von der Kairiner Dar 
al-kutub angekauft wurde, wo es bis zu seiner Edition durch Nyberg 



1 Unter den von ihm herausgegebenen Schriften ist auch ein kurzes Schrcil x-n des 
Gfihiz iibcr die Ilcimadiebe [al-Hanin ila l-autan). Fur diese und die Mehrheit der in 
diesem Kapitel genannten Editionen klassischer Textc siehc das Literaturverzeich- 
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unbeachtet liegenblieb. 2 Wie dieser im Vorwort bemerkt, vermochte al- 
Gaza'in aus dem Intisar Informationen uber die Mu'tazila zu ziehen, 
zu denen bis dahin noch kein moderner Forscher Zugang gehabt 
hatte. Eingang fanden al-Gaza'iris Erkenntnisse in einen (bisweilen 
ihm selbst zugeschriebenen) kurzen Artikel Kurd 'Alls von 1908 mit 
dem Titel „Der Ursprung der Mu'tazila", der dem modernen arabi- 
schen Leser zum ersten Mai einige grundlegende Daten zu Geschichte 
und Denken der Schule nannte. 3 Mit Blick auf die Mu'tazila ist 
Kurd 'All auch insofern tatig geworden, als er sich mit al-Gahiz 
befaBte, wobei er den Blick aber mehr auf dessen literarische und 
sittlich-moralische als auf seine theologischen Aktivitaten richtete. 4 
Andere Arbeiten Kurd Alls zur Geschichte der arabisch-islamischen 
Welt enthalten Hinweise auf die Schule, die in seinem Gesamtwerk 
aber nur einen Bruchteil ausmachen. 5 

Deutlich mehr zur arabischen Erforschung der Mu'tazila beige- 
tragen hat Gamal ad-Din al-Qasimi. Seine „Geschichte der Gahmlya 
und der Mu'tazila", die 1912/13 etwa zeitgleich als Artikelserie in der 
von Rida in Kairo produzierten Zeitschrift al-Mandr sowie in Buch- 
form im dortigen al-Mandr-V erlag erschien, ist der erste ausfuhrliche 
Beitrag auf diesem Gebiet. 6 Wie Kurd 'All hatte sich al-Qasimljedoch 
vor allem auf Werke zu stiitzen, die ein negatives oder entstellendes 
Bild der Schule zeichnen. Mit al-Bagdadls Kitdb al-Farq baina l-firaq 
wa-baydn al-Jin/i a i-u <;<7iy/ m ii/non, Ibn Hazms Kitdb al-Fisal ji l-milal 
wa-l-ahwd' wa-n-nihal und as-Sahrastanis Kitdb al-Milal wa-n-nihal sei 
hier nur an die bekanntesten Werke auf dem Gebiet der Doxographie 
erinnert. Auch aus den theologischen Werken islamischer Geistes- 
groBen wie dem Kitdb al-Ibdna 'an usul ad-diydna al-As'aris, der Hamawiya 
al-kubrd Ibn Taimlyas und dem Kitdb al-Mawdqiffi 'Urn al-kaldm 'Adud 
ad-Din al-Igis war wenig Gutes iiber die Schule zu erfahren. Bessere, 
nur oft zu spezielle oder aus dem Kontext gerissene Daten enthielten 
das Kitdb as-Safi und das Kitdb al-Amdli von as-Sarlf al-Murtada, das 



2 Zu dieser Geschichte siehe Nybergs Vorwort in seiner Edition des Intisar. 

3 Der Artikel erschien zuerst in Kurd 'Alls Zeitschrift al-Muqtabas und wurde 1 925 
in seinem Sammelwerk al-Qadim wa-l-hadit nachgedruckt (siehe Literaturverzciclmis). 

4 So edierte er sein 7 r > _/ irln LilcrulurYcrzi-ichnis und vciTaDtc cine 
Monographic uber ihn (Kurd 'All 1991). 

5 Siehe vor allem Kurd 'All 1934, Bd. 2, S. 57-59, sowie seine Werke Umara' al- 
bayan Kairo 1937 mid h 1 i < Dainaski . \i im " ilmi al-arabU) 1950. 

6 Qasimi 1912/13. 
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Kitab Durrat at-tanzil wa-gurrat at-ta'wll al-Iskafis, der Sarh Nahg al-balaga 
Ibn Abi 1-Hadids (st. 656/1258) und das Kitab al-Alam as-samih al- 
Maqballs. Mit Abd al-Gabbars Tanzih al-qur'dn 'an al-matctin lag seit 
1911 ein spatmu'tazilitischer Originaltext vor, den al-Qasiml aber 
nicht benutzt. Und az-Zamahsarls Taj sir al-Iutssaf, der Mitte des 
19. Jhs. in Kalkutta ediert wurde und mehrere Nachdrucke in der 
arabischen Welt erlebte, verschaffte keine Einblicke in die damals 
vor allem interessierende friihe Geschichte der Schule. 

Die schlechte Quellenlage und die Voreingenommenheit der 
vorliegenden Berichte waren den Pionieren der arabischen Mu'tazila- 
Forschung bewuBt, weshalb sich Kurd 'All und al-Qasiml darum 
bemuhen, durch Quellenkritik aus den ihnen zuganglichen doxo- und 
historiograpliisrlien Werken ein Bild der Schule zu extrahieren, das 
ausgewogener und wirklichkeitsnaher war als das, das man sich im 
sunnitischen Islam bis dahin gemacht hatte. 7 Diese Aufgabe war fur 
Autoren, die sich auf keinerlei zeitgenossische arabische Vorarbei- 
ten stutzen konnten, keineswegs einfach, und so kam es hier nicht 
selten zu MiBverstandnissen und Fehlurteilen, was Entstehung und 
Entwicklung der Mu'tazila betrifft. 

b) Erste bedeutende Forschungsarbeiten in Folge der Edition des Kitab 
al-Intisar and der Mat/ dial ahislammii 

Diese Situation sollte sich durch die Veroffentlichung des Kitab al-Intisar 
1925 und vor allem der Maqalat al-islamiyin al-As'aris 1929/30 stark 
verandern. Ihre Edition gab der modernen arabischen Erforschung 
der Mu'tazila ihren eigentiichen AnstoB. Der wichtigste Name ist hier 
der des Agypters Ahmad Amln, dessen Darstellung der Mu'tazila 
aber nur ein Ausschnitt ist aus einem weit umfassenderen Werk zur 
islamischen Geistesgeschichte. Amin, der anders als die genannten 
Syrer einen Teil seiner Ausbildung an einer sakularen Hochschule 
und dort bei verschiedenen Orientalisten absolviert hatte, war an 
Nybergs Edition d< s Ldisfu Ixiciligt. In der von ihm selbst geleiteten 
Lagnat at-ta'lif ' wa-t-targama wa-n-nasr edierte er zudem mehrere Werke 
des mu'tazilitisch beeinfluBten Autors at-Tauhldl. 8 Sein wichtigster 



7 Al-Qasimi warnt vor imkritischen Ubcmahmen von den Doxographen; ebd., 
S. 22-26. Kurd 'All beklagt die vielen tiber die Mu'tazila im Umlaut befindlichen 
„Lugen"; Kurd 'All 1925, S. 148. 

8 Einige davon wurden sparer erncut von lbrahTin al-lvilani licransgebracht, der 
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Beitrag zur Erforschung der Mu'tazila ist aber seine Trilogie Fagr al- 
islam („Dammerung des Islam"), Duha l-islam („Vormittag des Islam") 
und £uhr al-islam („Mittag des Islam"), deren acht zwischen 1929 
und 1955 erschienene Bande einen anspruchsvollen und dabei so 
leicht verstandlichen wie ansrliaiilidicn Uberblick iiber die islamische 
Geistesgeschichte geben, wobei breit und in sehr positivem Ton auf 
die Mu'tazila eingegangen wird. Verglichen damit ist die Schule in 
Amins zahlreichen Essays nur selten ein Thema. 9 

Die genannten Editionen und Amins Trilogie, die an Schulen 
und Universitaten eine wichtige Rolle spielte, zogen weitere arabi- 
sche Untersuchungen zum Thema nach sich. Hier handelt es sich 
zum ersten Mai um akademische Arbeiten, deren Interesse nicht 
allgemein auf die islamische Kulturgeschichte, sondern allein auf 
die Mu'tazila gerichtet ist. Die Arbeiten sind Meilensteine in der 
arabischen Erforschung der Schule, und so sprechen sie eine deut- 
lich wissenschafdiche Sprache. Muhammad Abd al-Hadi Abu Rldas 
Magisterarbeit der Universitat Kairo von 1938 (erschienen 1946) 
iiber die „theologisch-philosophischen Ansichten" an-Nazzams ist 
hierfur das beste Beispiel. 10 Zwar betont ihr Autor, der spater in 
Basel iiber „al-GhazalI und seine Widerlegung der griechischen 
Philosophic" promovierte und mehrere Werke zur islamischen Ide- 
engeschichte, zum Teil mit Bezug zur Mu'tazila, herausgab, 11 den 
islamischen Charakter der Ansichten an-Nazzams; zwar nimmt er ihn 
gegen Angriffe seiner Gegner in Schutz; insgesamt halt er sich mit 
Werturteilen aber stark zuriick. Abu Rida geht es vor allem darum, 
an-Nazzams Ansichten zu rekonstruieren und in den Rahmen der Zeit 
einzuordnen, in der sie entslanden sind. Dieses Ziel verfolgt in ihrem 
deskriptiven Hauptteil auch die erste ausfuhrliche Monographic zu 
unserer Schule von Zuhdl Hasan Garallah von 1947. Seine an der 
American University of Beirut als Dissertation eingereichte Arbeit 
zeichnet sich durch Ubersichtlichkeit und eine breite Quellenbasis 



auch zwei kleinere Schriften at-Tauhidis, sein Matalib al-wazirain: ahlaq as-Sdlab Um 
'Abbdd lai-Ibn al-Amid, Damaskus (Ddr al-jikr) 1961, und seine Ris<dul as-Sadatja ica-s- 
sadlq, Damaskus /), 1 9(i 1. cilirri 

9 Ahmad AmTn J intd", m ders. 
1940-56, Bd. 9, S. 9-1 1; ders.: „al-Mu'tazila u-a-l-rmdmdditwr, in: ebd., S. 200-2. 

10 Abu Rida 1946. Vgl. dazu Caspar 1957, S. 184-86. 

11 Baqillam: Tumhul: NMburl: /)«• am al-lvin<li: Romi'U ul-lCmdi al-fnlMifmi '■- Bile.', 
hg. von Muhammad Abd al-Hadi Abu Rida, Kairo (Ddr al-jikr al- arabi) 1950-53. 
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aus. Seine Sympathien fur die Mu'tazila und seine Motive fur ihre 
Erforschung laBt Garallah aber deutlich durchblicken, wenn er am 
Ende seiner Untersuchung den Weg der Deskription verlaBt und zu 
einer „Wiederbelebung des mu'tazilitischen Geistes" aufruft. 12 

So klar wie Garallah spricht sich von den Forschern, die damals 
uber die Schule schrieben, keiner fur ihre Wiederbelebung aus. Auf- 
fallig ist aber, daB man die Mu'taziliten jetzt zunehmend und offenbar 
mit einigem Stolz als „Philosophen des Islam" zu bezeichnen begann. 
Ein Beispiel dafiir ist der tuncsischc Piidagoge Mahgub Bin Mllad. Er 
leitete 1954/55 eine Radioserie mit dem Titel „Die Geschichte der 
islamischen Sunna und der Bankrott der Rechtsgelehrten" (Tank as- 
sunna al-islamlya ica-iflas al : /i«/alia), die wenig spater als Buch unter der 
Uberschrift „Das Aufriitteln der Bewegungslosen" (Tahnk as-sawakin) 
erschien. Hier geht es vor allem, wenn auch recht unsystematisch, 
um die Mu'tazila. Vom Begriff der „islamischen Philosophic" meint 
Bin Mllad, daB er nicht nur auf die falasifa, sondern auf alle Den- 
ker des Islam und vor allem die mutakallimun angewandt werden 
solle, unter denen er der Mu'tazila klar den Vorzug gibt. 13 Sein 
Lob gilt vor allem ihrem Vernunftbegriff, von dem er meint, daB 
mit ihm das aus der Zeit des Niedergangs und des Kolonialismus 
resultierende „geistige Chaos" der Araber und Muslime ausgeraumt 
werden konne. 14 Anstatt auf Theologie legt er seinen Schwerpunkt 
daher auf die mu'tazililisrlie Erkeimlnislheorie und den empirischen 
Zugang einzelner Mu'taziliten, besonders al-Gahizs, zur physikali- 
schen Welt. 15 

Den philosophischen Charakter des mu'tazilitischen Denkens 
hoben aber nicht nur sakulare Autoren hervor. Auch 'All Mustafa 
al-Gurabl, Azhar-Scheich und Professor fur die Grundlagen der isla- 
mischen Glaubenslehre (usul ad-dtn) betont im Titel einer Studie von 
1 949 uber Abu 1-Hudail („Der erste islamische mutakallim, der von der 
Philosophic beeinfluBt wurde") die griechischen Elemente im Denken 



12 Garallah 1947, S. 275. 

13 Bin Mllad 1955, S. 57-58. Die erste Auflage des Buches ist von der Agypterin 
A'isa 'Abd ar-Rahman mit lobciidcn \\ orten begruBt worden; siehe Bin Mllad 1955, 
S. 1 1 . Ein zweiter Band von Tahfik as-sawakin von 1962 behandelt die Richtmigx-n des 
sunnitisi'lien Islam nach dem Erstarkcn der As : aiTya; zur Mu'tazila dort, S. 40-50. Zu 
Bin Milads Darstellung der Mu'tazila vgl. Caspar 1957, S. 192-95. 

1 ! l)rr licu'i iirialll wii'di'i hull in tier ausliilirlicln'i] Eiiilciiiing: liin Mllad 1955, S. 
13-50. 

15 Zu dieser Art der Argumentation siehe unten, S. 232-34. 
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des Mannes. Obwohl diese im Laufe der Darstellung dann eher als 
Nebenprodukt von Abu 1-Hudails Verteidigung seiner Glaubenslehren 
('aqa'id) gegen andere religiose und nicht-religiose Gruppen der Zeit 
dargestellt werden, begeistert al-Gurabl sich doch fiir die Offenheit, 
mit der sich Abu 1-Hudail das philosophische Handwerkszeug „im 
Dienste des Islam und der Muslime" angeeignet habe. 16 Auch Gamll 
Sallba, stellte 1946 Abu 1-Hudails Denken nicht unter dem Oberbe- 
griffder Theologie, sondern unter dem der Philosophie dar. 17 Der 
bekannteste arabische Versuch der Zeit, die Mu'tazila in philosophi- 
schen Kategorien zu diskutieren, stammt aber von dem christlichen 
Agypter Albert Nader. Seine 1956 erschienene Studie, eine Dis- 
sertation der Sorbonne, mit dem Titel „Le systeme philosophique 
des mu'tazila: premiers penseurs de l'islam" ist die erste von einem 
Araber an einer europaischen Universitat verfaBte Forschungsarbeit 
zum Thema. 18 Sie verfolgt das Ziel, das mu'tazilitische Denken als 
ein umfassendes philosophisches System zu rekonstruieren, das eine 
innere Einheit aufweise und auf ein zentrales Prinzip zuruckgehe: die 
Annahme, daB die Vernunft dazu in der Lage sei, die universalen 
Wahrheiten unabhangig von gottlicher Offenbarung zu erkennen. 
Da er kaum nach dem Beitrag einzelner Personen oder den Details 
der historischen Entwicklung fragt, dient Naders Darstellung weniger 
der wissenschafdich-philologischen ErschlieBung des Mu'tazilismus 
als seinem Durchdenken und Systematisieren. Wohl auch deshalb 
kam sein Buch in der westlichen Fachwelt nicht recht an. 19 Nader, 
der zahlreiche Beitrage fiir die Encyclopedia of Islam verfaBte, arbeitete 



16 Gurabi 1949, S. 133-36. Caspar (S. 186-87) zufolge gelingt es al-Gurabl nicht, 
das Verhaltnis zwischen griechischer Philosophie und Abu 1-Iludails kaliim cxakt zu 
bestimmen. Auch fiir van Ess (1991-97, Bd. 3, S. 223) wird der im Titel liegende 
Anspruch kaum eingelost. Weil al-Gurabi viele Ideen Abu 1-Hudails mit der „Ortho- 
doxic'* furvcrcinbar hallo, sirln < Caspar iS. 187 in dem liiu h allcrclinjp; ein ..nihil ob.\lal 
qua.si-oilicii-1 d'al-Azhar". 

17 Saliba 1946. Den Artikel nennt van Ess (1991-97, Bd. 3, S. 223) „wenig origi- 
nell". 

18 Das Werk erschien zuvor auf Arabisch (Nader 1950/5 1). 

19 Neben der Darstellung von Caspar (1957, S. 190-92) siehe folgende, meist kri- 
tische Rezensionen: Josef van Ess, (Mens 11 (1958), S. 314-18; Bertold Spuler, Der 
Islam 34 (1959), S. 210-12; Erwin Graf, Orientalistische Literaturzeitung 55 (1960) 7/8, Sp. 
396-40 1; Johann Fiick, Bibliotheca Orientalis 17 (1960), S. 211. DaB „diese streng wis- 
scn.M'lialUiclie Arbeit kaum eine personliche Stellungnahme" enthalt (Schoen 1976, 
S. 133, Fn. 31), erklart Caspar (S. 191-92) damit, daB su h Nader das als Christ nicht 
habe erlauben konnen. 
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weiter zur islamischen Geistesgeschichte und gab mehrere klassische 
Texte heraus, darunter, neben Werken von Ibn al-Murtada, Ibn 
Rusd und den ihwan as-safa', auch eine franzosische Ubersetzung 
des Kitab al-Intisar und eine Schrift des mu'tazilitisch beeinfluBten 
Zaiditen al-Qasim Ibn Muhammad Ibn 'All (st. 1620). 20 

Die arabische Erforschung der Mu'tazila war ein Teil der in 
Schwung gekommenen Aufarbeitung des theologischen, ja des geisti- 
gen arabisch-islamischen Erbes generell durch arabische Autoren. So 
konnte der arabische Leser schon 1938 auf ein recht instruktives Buch 
von Muhammad Halll az-Zain zurtickgreifen, das sich als „objektive 
Untersuchung" der Ansichten der islamischen Denkrichtungen ver- 
steht und so tibersichtlich wie anschaulich die wichtigsten Theorien 
der verschiedenen Gruppen von Harigiya und Gabriya bis hin zu 
Babiya und Wahhablya darstellt. Die in dem Abschnitt iiber die 
Mu'tazila geauBerten Urteile fassen zusammen, was man zu dieser 
Zeit in liberalen Kreisen von der Mu'tazila hielt: Anerkennung fur 
ihre Betonung der gottlichen Gerechtigkeit und der menschlichen 
Freiheit, Kritik an ihrem „Ubertreiben" in der Frage der Erschaffen- 
heit des Koran. 21 Uber die jiraq des Islam erschien 1948 auch ein 
Buch des erwahnten 'All Mustafa al-Gurabi. 22 Weil der Schwerpunkt 
hier vor allem auf der friihen Entstehung des kaldm liegt, steht die 
Darstellung der Mu'tazila und ihrer wichtigsten Vertreter bis zum 
Beginn des 10. Jhs. im Vordergrund. Schriften wie diese zeigen recht 
gut, daB die Mu'tazila schon damals in die Gemeinschaft der islami- 
schen Ahnen aufgenommen worden war, iiber deren Denken man 
sich auf natiirliche Weise und unter dem Anspruch der Objeklivilal 
informieren konnte. 

Neben den Arbeiten, die gezielt die Mu'tazila bzw. einzelne ihrer 
Vertreter behandeln, erschienen damals eine Reihe von Studien zu 
den Hintergriinden ihrer EntsU-huno unci Enlwirklung. Erwahnt sei 
erneut das einfluBreiche Tanh at-tamaddun al-islami von GurglZaidan, 
das ab 1902 erhaltlich war. Eine detaillierte Geschichte der Peri- 



20 Unter Naders Arbeiten ist ein Buch iiber die Richtungen des Islam (Nader 1958) 
und ein Artikel iiber „Die physikalische Welt aus Sicht der Mu'tazila" (Nader 1970). 
- Was Ibn al-Murtada betrifft, so wurde sein Kitab al~Bahr az-zahhdr al-gami li-madahib 
'ultima al-amsar. vcrschcn mit Anmerkimgcn von 'Abdallah Ibn 'Abd al-Karim al- 
Gurali, 1947-49 ediert. 

21 Zainl938,S. 130-49. 

22 GurabI 1948. 
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ode al-Ma'muns legte Ahmad Farld Rifa'I vor. Er folgt noch eng 
den klassischen Quellen und auBert sich distanziert zur These der 
Erschaffenheit des Koran. 23 Insgesamt wurde die arabische Unter- 
suchung der islamischen Geschichte von immer mehr und immer 
besser ausgebildeten Autoren betrieben. Sie beschaftigten sich, auBer 
mit typisch historischen Themen, 24 auch mit Vertretern des Geistes- 
lebens, darunter nicht selten Denker aus Umfeld oder Gegnerkreis 
der Mu'tazila. So srhrieb Ibrahim al-Kllanl iiber at-Tauhldl, Ihsan 
'Abbas iiber al-Hasan al-Basrl, Hammuda Guraba iiber al-As'ari, 
Ahmad Abd al-Gawad ad-Duml iiber Ahmad Ibn Hanbal, Halid 
al-Asall iiber Gahm Ibn Safwan sowie Ahmad Muhammad al-Hufi 
iiber at-Tauhldl und az-Zamahsari. 25 Wegen seiner schriftstelleri- 
schen Leistungen zog der Mu'tazilit al-Gahiz zudem das Interesse der 
Literaturwissenschaft auf sich. 26 Seine zum Teil sehr gut erhaltenen 
Texte, Denkmale der arabischen Literaturgeschichte, sahen zahlrei- 
che Editionen, die zur Rekonstruktion theologischer und politischer 
Lehren der Schule aber nur von begrenztem Nutzen sind. 27 

Schon bis in die 50er und friihen 60er Jahre hinein war die ara- 
bische Forschung zur Mu'tazila also reicher als in der westlichen 
Literatur zum „mu c tazilitischen Erwachen" in der Regel gesehen. 
Werke, die Caspar 1957 nicht erwahnt, tauchen auch in spateren 
Beitragen selten bis gar nicht auf. Insgesamt bezog sich die ara- 
bische Wissenschaft jener Zeit relativ unvoreingenommen auf die 
Forschungsergebnisse europaischer Orientalisten. Viele hatten ihr 
Handwerk bei westlichen Lehrern oder an westlich inspirierten Insti- 



23 Rifa'I 1927. Zur Theonc des halq al-qur'an siehe dort, Bd. 1, S. 395-98. 

24 Ein Beispiel sind die Arbeiten von Abd al-'Aziz ad-Durl (siehe Literaturver- 

25 Kllani 1950; ders. 1957; 'Abbas 1952 (nach van Ess 1991-97, Bd. 2, S. 41, 
..ein Jugrndwcrk des Auiors. in wclclicin dicscr aulicnuiil zalilrciclier, aber nicht 
nach ihrer Zeitstellung gewichteter Quellen eine durchgehende Biographic zu 
schreiben versucht"); Guraba 1953 (vgl. dazu Caspar 1957, S. 187, Fn. 2); Dumi 
1961; 'Asali 1965; Hufi 1964b; ders. 1966. 

26 Mardam 1930; Sandubi 1931; GabrI 1931; ders. 1932; Kayyall 193?; Fahuri 
1956; Balba' 1959; ders. 1969; Gabr 1958; ders. 1959; Sallum 1960; Hagiri 1962; 
Hufi 1964a; Mubarak 1965; Nagm 1965; Garlb 1967; Zaki 1967. 

27 Siehe im Literaturverzeichnis. Zusatzlich zu dem dort genanntcn Kitfib al- 
'Ihmamya und den Ra.sail ^vurden auch das Kitab al-Bayan wa-t-tabyin, das Kitab 
al-llayaivan und das A'ilrib ul-Bursan wa-l-'uryan wa-l-wnyan wa-l-huldn, die alle schon 
frtiher gedruckt worden waren, von dem eifrigen Editor Abd as-Salam Muham- 
mad Harun herausgegeben. 
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tutionen gelernt, und so hingen ihre Thesen und Urteile zur Mu'tazila 
in vielen Fallen von der europaischen Diskussion ab, ja liefen ihr 
nachgerade hinterher. Hierzu trugen auch die vielen Ubersetzun- 
gen wesdicher Studien bei, die in jener Zeit erschienen, zumal sie 
teilweise von denselben Personen angefertigt wurden, die sich auch 
mit der Mu'tazila beschaftigten. 28 Arabischerseits gab es hier zwar 
deudich den Wunsch, sich von wesdich gefarbten Urteilen zu losen, 29 
doch die Untersuchung des Erbes durch Orientalisten war bereits so 
weit fortgeschritten, daB man deren Sichtweisen oft gar nicht ent- 
kam, ja sich ihrer, ausgesprochen oder unausgesprochen, recht gerne 
bediente. 30 Folge davon war, daB man auch viele der westlichen 
Irrtumer mitvollzog, darunter die lange iibliche Konzentration auf 
die fruhe Mu'tazila bis zu den beiden Gubbats unter der Pramisse, 
daB die Schule seit ihrem Tod keine bedeutenden Vertreter mehr 
hervorgebracht habe. 



2. Der Durchbruch in der arabischcn Mit'la-Jla-Forschung 

a) Die Entdeckung der spdten Mvttazila und die Edition ihrer Texte 

Grund fur das Ubergehen der spaten Mu'tazila war aber vor allem 
die Quellenlage, die westlichen wie muslimischen Forschern bis in 
die 60er Jahre den Blick auf das Gesamtbild verstellte. Erst die 
Entdeckung mu'tazilitischer Handschriften im Jemen fuhrte zur Aner- 
kennung der spaten Phase der mu'tazilitischen Scholastik. Die Texte 
gaben der Erforschung der Schule und der arabischen Reflexion 



28 So ubersetzte Abu Rlda Geschichte der Philosophic im Islam von TjitzeJ. de Boer 
(1901, arab.: 1938), Die Renaissam, dn hlmm \on Adam Mi z 1<>22, arab.: 1940), 
Liiihiuy -jo islamischen Atomlehre von Salomon Pines (1936, arab.: 1946) sowie Das 
arabische Reich und sew Stun -von Julius Wellhausen (1902, arab.: 1958). 1958 erschien 
in Kairo, mit eincm Yorwort des Ubersetzers 'Abd al-'AzIz 'Abd al-Haqq, eine 
arabische Ausgabe der klassischen Studie iiber die mihna des Englanders Walter 
Melville Patton (1897). Abd ar-Rahman Badawi ubersetzte mehrere Artikel zur 
Geschichte der Mu'tazila von Carlo Alfonso Nallino; in: Badawi 1940. 

29 Eine Frage war hier, inwieweit es der griechischen Einflusse bedurfte, um im 
Islam rationalisiisclic Dcnkw risen entstehen zu lassen; siehe z.B. Abu Rlda 1946, S. 
dal, 69. 

30 Symptomatisch sind hier die wiederholt gegen Amln vorgebrachten Plagiatsvor- 
wtirfe. Vgl. Shepard 1982, S. 30, der Amln mit den Worten in Schutz nimmt: „it does 
not seem to me that he hides his debt to the orientalists (...), even if he does not spell 
it out on every page." 
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iiber sie einen wichtigen Schub. Da an den Entdeckungen arabi- 
sche Wissenschaftler an vorderster Front beteiligt waren, markieren 
sie auch den Beginn einer Emanzipierung der arabischen von der 
westlichen Forschung. 

DaB die jahrhundertelang zaiditisch regierten Bergregionen des 
Jemen eine Fundgrube von Handschriften darstellten, war nicht 
neu. Europaische Reisende hatten seit der zweiten Halfte des 19. 
Jhs. jemenitische Manuskripte gekauft und katalogisiert. In seiner 
Funktion als Erziehungsminister von Agypten entsandte dann 1951 
Taha Husain eine Mission in das Land, um die in privaten und 
offentlichen Bibliotheken verbliebenen Handschriften zu erfassen. 
Geleitet wurde die Mission von Halll Yahya Nairn, und ein wichtiger 
Teilnehmer war der Chef der arabischen llandschriftenabteilung 
der agyptischen Ddr al-kutub, Fu'ad Sayyid. 31 Unter den lokalisier- 
ten und teilweise auf Mikrofilm iibertragenen Manuskripten waren 
auch eine Reihe mu'tazilitischer Texte, der bedeutendste 'Abd al- 
Gabbars umfangreiche theologische Summe, das Kitdb al-Mugnl ft 
abwab at-taulud ati-I-'tidl. Obwohl von den einst 20 Teilen nur 14 
erhalten waren, war der Fund ein „veritable evenement culturel". 32 
Mit der Edition des Mugm, die sich unter der Leitung Taha, Husains, 
Ibrahim Madkurs und Georges C Anawatis bis in die Mitte der 60er 
Jahre hinzog, waren zahlreiche arabische Wissenschaftler beschaf- 
tigt. 33 Im Jemen aufgefunden wurden noch weitere Texte 'Abd 
al-Gabbaxs bzw. aus dem Kreis seiner Schuler, darunter Abu Rasld 
an-Nlsaburl und Ibn Mattawaih. 

Als Herausgeber dieser und anderer Texte sind mehrere arabi- 
sche Wissenschaftler zu nennen, darunter der Syrer 'Abd al-Karlm 
'Utman. Nach Arbeiten iiber al-Gazalis Seelenlehre 34 edierte er 
1965 einen Superkommentar {tdliq) von Abd al-Gabbaxs Schuler 
Mankdlm Sasdlw zu dessen Sarh al-Usul al-hamsa. 35 Im Folgejahr 



3 1 Fur Details und weitere Literatur zu den europaischen Ankaufen wie der agypti- 
schen Mission siehe Caspar 1957, S. 195-98; Peters 1976, S. 25-27; Schmidtke 1998, 
S. 393-94, 402-3. 

32 Gardetl972,S.66. 

33 Fur die Namen siehe das Literaturverzeichnis. 

34 Sieheoben, S. 98, Fn. 5. 

' ' DasS»/; i 1 K i ill \i i I i i i u i mem eigenen 

Khtlb al-Uml al-hamsa, in dem er seine Lehre zusammenfaBt. Mankdims ta'liq wurde 
(lamals lUlschlicherweise fur den sarh selbst gehalten und von 'Utman als dieser her- 
ausgegeben. Wahrend man das Kitdb al-Usul al-hamsa, das Gimarct im Yatikan cut- 
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gab 'Utman das Kilfib 'Jathli dalall tui-uubuwa von c Abd al-Gabbar 
heraus. Zusatzlich dazu verfaBte er zwei ausfiihrliche Studien zu 
dessen Leben und Werk. 36 1 9 65 gaben 'Umar as-Sayyid "Azml 
und Ahmad Fu'ad al-Ahwam eine von Ibn Mattawaih stammende 
Paraphrase des verlorenen Kitab al-Muhit bi-t-takllf von Abd al- 
Gabbar heraus. 37 1969 folgte cine von Adnan Muhammad Zarzur 
vorbereitete Edition des Mutasabih al-qur'an und 1972, verantwortet 
von 'All SamI an-Nassar und 'Isam ad-Din Muhammad 'All, das 
Firaq wa-tabaqat al-mii 'tazila, beide ebenfalls von Abd al-Gabbar. Von 
Ibn Mattawaih erschien 1975, ediert von SamI Nasr Lutf und Faisal 
Budair Aun, das Kit i Ttidkii '7 ahknn icdliii ua-kdrad. 1979 
veroffentlichten die Libanesen Ridwan as-Sayyid und Ma'n Ziyada 
das (seit 1902 in Teilen edierte) Kitab al-Masa'ilfi l-hilaf baina l-bamyln 
wa-l-bagdadiyin von Abu Rasld an-Nisaburi. Weitere Texte aus dem 
spaten Erbe der Schule, verfaBt von Abu 1-Qasim al-Ka'bl al-Balhl, 
Abd al-Gabbar und al-Hakim al-Gusaml, edierte 1974 Fu'ad Sayyid. 
Eine ahnlirhc Sammluiig. dicsmal mit Texten von al-FIasan al-Basrl, 
al-Qasim Ibn Ibrahim ar-Rassi, Abd al-Gabbar, as-Sarif al-Murtada 
und Yahya Ibn al-FIusain, veroffentlichte 1971 Muhammad Amara. 
Uber die Schule des Abu 1-Husain al-Basrl informieren seit 1964/65 
Muhammad Flamldallahs, Ahmad Baklrs und Flasan Flanafls Edition 
des Kitab al-Mvttamadfi usul al-fiqh sowie seit 1983 Elsayed Elshaheds 
in Berlin vorgelegte Teiledition des Kitab al-Kamil von TaqI ad-Din 
an-Nagranl (bzw. al-Bahranl). 38 



deckte und 1979 edierte (Gimaret 1979. S. 79-96;, lange fur verloren hielt, gilt das fur 
'Abd al-Gabbars sarh bis heute. ErM (Jiinarcl crkamilc in 'l iiiian> Edition den tdliq 
.Mankdlni.s. In n ('ii»iisclic I'b u i 1 'i sichc Miirtiii/ 

Woodward 1997, S. 90-115. 

36 'Utman 1967; ders. 1971. 

37 Das Werk mit dem Titel Kitab al-Magnutfi l-Muhit bi-t-taklifwar drei Jahre zuvor 
von Joseph Houben erstmals herausgegeben worden und wurde dann 1965 und 1986 
in einer uberarbeiteten Ausgabe von Damiel Gimaret ediert. 

38 Ediert wurden in dieser Zeit auch Arbeiten von Widersachern der Schule, 
unter denen nur ein Versuch der Rcl nKirukiion di h i I m Injla Ibn ar- 
Rawandis durch 'Abd al-Amlr al-A'sam sowie zwei von Verwandten Ibn Hanbals. 
Hanbal Ibn Ishaq und Salih Ibn Ahmad, verfaBte Berichte iiber die mihna des Mannes, 
ediert von Muhammad Nagas und Fu'ad 'Abd al-Mun'im Ahmad, erwahnt seien. 
Muhanimad Baqir al-Mahmudi brachte 1981 al-Miyar iiri-l-iiniurrjiiiii. eine von dem 
lruhcn liagdader Mu'taziliten al-Iskafl verfaBte Lobesschrift auf 'All Ibn Abl Talib, 
heraus. 
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b) Forschungen in Folge der Edition des Mugni und anderer mvttazilitischer 
Texte 

Die Edition der genannten Texte fiihrte ab den spaten 60er Jahren zu 
einer ganzen Reihe von Studien, die sich direkt mit Abd al-Gabbax 
oder mit anderen nun klarer erkennbaren Aspekten der Mu'tazila 
beschaftigten. Meist handelt es sich hier urn akademische Schriften, 
die bei der Suche nach einer erneuerten mu'tazilitischen Theologie 
nur wenig Ergebnisse liefern. Die Arbeiten zeigen aber eine zuneh- 
mende Unabhangigkeit der arabischen Forschung nicht nur von 
den Vorgaben der westlichen Wissenschaft, sondern auch und vor 
allem vom einheimischen konservativ-religiosen Diskurs. Obwohl die 
Schule in traditionellen Kreisen weiter einen negativen Ruf hatte, 
war hier ein Feld wissenschaftlicher Forschung entstanden, in dem 
unbefangen und von den erwahnten Kreisen wohl oft unbeachtet 
iiber die Mu'tazila geurteilt werden konnte. Anstatt die Qualitat 
dieser Arbeiten zu beurteilen, sei kurz der Frage nachgegangen, fur 
welche Themen sich die arabischen Wissenschaftler jener Zeit mit 
Blick auf die Mu'tazila interessierten. 39 

„Vernunft und Freiheit", so der Titel einer Studie iiber Abd al- 
Gabbax von Abd as-Sattax ar-RawI, standen auch hier im Mittel- 
punkt. Der Iraker hatte 1974 an der philosophischen Fakultat der 
Universitat Alexandria mit einer Arbeit iiber die Bagdader Schule 
seinen Magistertitel erworben und die Mu'taziliten dabei als „von 
Vernunft und Philosophic erleuchtete Intellektuelle" beschrieben. 40 
In einer Untersuchung iiber Abd al-Gabbax zeichnet er diesen dann 
1980 als den herausragenden Systematisierer der mu'tazilitischen 
Doktrin inmitten einer von politischen und intellektuellen Wirren 
gepragten Epoche. 41 Den Vernunftbegriff stellte auch der Libyer 
'All Husayyim ins Zentrum, der 1967 eine Arbeit zum Umgang der 
Mu'tazila mit dem Koran veroffentlichte, ein Thema, dem sich nun 
immer mehr Forscher zuwandten. So wagte sich der palastinensisch- 
jordanische Wissenschaftler Fahml Gad'axi in einer Dissertation der 



39 Neben den im folgenden genannten Arbeiten erschienen zahlreiche Gesarntdar- 
stellungen zur Geschichte des kalam, darunter: Abu Zahra 1 96:5; Abd al-llamld 1 967; 
Subhi 1978. 

40 Raw! 1974, S. 351. Die Arbeit erschien spater als „Die Revolution der Ver- 
nunft"; ders. 1982. 

41 Ders. 1980. Eine Rezension dazu verfaflte Muhammad Hammud, al-Fihr al- 
'ambil (1986)41, S. 336-43. 
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Sorbonne an die Untersuchung der Theorie der Erschaffenheit des 
Koran. Die mu'tazilitisrhen Ansichten zum Wundercharakter des 
Koran samt an-Nazzams Zweifeln an diesem Konzept behandelte 
1977 Munir Sultan. Im Folgejahr erschien eine 1973 an der Azhar- 
Universitat als Dissertation vorgelegte Studie von Abd al-Fattah 
Lasin zur Rhetorik des Koran aus Sicht Abd al-Gabbaxs sowie iiber 
den EinfluB seiner sprachtheoretischen Uberlegungen auf Denker 
wie al-Gurganl, as-Sarlf ar-Radl (st. 406/1016), as-Sarlf al-Murtada, 
al-Hakim al-Gusaml, az-Zamahsarl und Fahr ad-Din ar-RazI. Den 
mu'tazilitischen Zugang zum Koran untersuchten 1 980 der Agypter 
Mahmud Kamil Ahmad und 1982 der Tunesier at-Tuhaml Navrah. 42 
Die bekannteste Auseinandersetzung der Zeit mit den koranexege- 
tischen Methoden der Schule stammt aber von dem erwahnten 
agyptischen Literaturwissenschaftler Nasr Hamid Abu Zaid. Seine 
Magisterarbeit von 1977 (erschienen 1981) betrachtet das in der 
mu'tazilitischen Koranexegese zentrale Konzept der „metaphori- 
schen Ausdrucksweise" (magaz). Mit dieser Arbeit kniipfte Abu Zaid 
nicht nur an die sogenannte literaturwissenschaftliche Exegese (tafsir 
adabt) Amln al-Hulls an. Er begab sich auch auf einen Weg, der ihn 
zu einem mu'tazilitisch beeinfluBten eigenen Entwurf zum Umgang 
mit dem Koran fuhren sollte. 43 

Solch Inspiration fur eigene Ansatze zogen die wenigsten ara- 
bischen Wissenschaftler, die sich mit der Mu'tazila beschaftigten, 
aus ihrem Gegenstand. Das zeigt sich unter anderem bei Walld 
Qassab, dessen Dissertation von 1976 (erschienen 1985) iiber „Das 
[liter aturjkritische und rhetorische Erbe der Mutazila" zwar ahnliche 
Themen wie Abu Zaid, diese aber auf weit weniger kreative Weise 
behandelt als er. 44 Und es zeigt sich bei Fathallah Hulaif. Der damals 
an der Universitat Alexandria tatige Professor fur Philosophic und 
Spezialist fur den As'ariten Fahr ad-Din ar-RazI auBert in einem 
kurzen Aufsatz von 1974 iiber die mu'tazilitischen und sunnitischen 
Theorien zur Frage der Gottesschau zwar Kritik an den „unwissen- 
schaftlichen" sunnitischen Positionen. Er schwacht das aber durch 



42 Husayyim 1967; Gad'an 1968; Sultan 1977; Lasin 1978; Ahmad 1980; Navrah 
1982. 

43 Thematisiert wird die Mu'tazila in zahlreichen Arbeiten Abu Zaids. Nach seiner 
Magisterarbeit (Abu Zaid 1981) tragt aber nur noch ein Artikel von ihm den Namen 
der Schule im Titel: Abu Zaid 1995b. 

44 Qassab 1985. 
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die Bemerkung ab, daB es nachvollziehbar sei, wenn die Sunniten 
den Menschen in seinem Wunsch, im Jenseits Gott zu schauen, nicht 
hatten enttauschen wollen. 45 Auf methodologischer wie inhaltlicher 
Ebene gibt der Aufsatz keinen Hinweis darauf, daB sich Hulaif hier 
in irgendeiner Weise auf der Suche nach Antworten auf religiose 
oder gesellschaftliche Fragen der Gegenwart befande. 

Dasselbe gilt fur eine Reihe weiterer arabischer Wissenschaftler. In 
den 70er und fruhen 80er Jahren entstanden, neben ar-RawIs Arbeit 
iiber c Abd al-Gabbax und einer Magisterarbeit der Beiruter Univer- 
sitat St. Joseph iiber dessen Ideen zum Problem der Theodizee von 
Galal Zawwad Fahuri, 46 weitere Einzelstudien iiber Vertreter und 
Umfeld der Mu'tazila. Noch aus den spaten 60er Jahren stammt ein 
Buch des erwahnten Libyers Husayyim iiber die beiden Gubba'ls, 47 
deren jungerer im ersten Teil der Dissertation des genannten Agyp- 
ters 'Isam ad-Din Muhammad 'All iiber die „Ritter des kalam 1 ' aus 
den fruhen 70er Jahren (erst 1997 erschienen) im Zentrum steht. 48 
Der an der Edition des Mugni beteiligte Professor fur islamische 
Philosophie der Universitat Kairo, Abu 1-Wafa' at-Taftaza.nl, legte 
1974 eine Arbeit zu Leben und Werk Wasils vor. 49 Dessen Lehrer 
al-Hasan wurde 1980 von Muslih Sayyid Bayyiiml mit einer Bio- 
graphie bedacht. 50 1 98 3 stellte Muhammad 'Aziz Nazml Salim 
an-Nazzam als Vertreter des „kritischen Denkens" im Islam vor." 11 
Ein beliebtes Thema blieb al-Gahiz, der aber weiter vor allem wegen 
seiner literarischen Leistungen als bedeutend erachtet wurde. 52 Doch 
auch seine im Kitab fil-IIavmcaii cnthaltene Weltsicht, seine „philo- 



45 Hulaif 1974, S. 93-94. 

46 Fahuri 1980. 

47 Husayyim 1968. 

48 'All 1997. Zur Datierung siehe S. 12. Der zweite Teil behandelt das Problem 
des tawallud. 

49 Taftazam 1974. Van Ess (1991-97, Bd. 2, S. 235) spricht von einer „noch stark 
der Sicht der Quellen verhaftetefn] Monographie". Von at-Taftazanl erschien auch 
Dim il ji I Ivaii W i 1 tltji 1957. Das Buch ent- 
halt einige Seiten iiber die Mu'tazila, die Caspar (S. 200, Fn. 1) ein „expose rapide et 
objectif ' nennt und als Beispiel fur die Behandlung der Schule im zeitgenossischi'ii 
Unterric lit anfiihrt. Spater \-er()ffendichte at-Taftazanl eine Einfuhrung in den kalam, 
die ebenfalls Abschnitte zur Mu'tazila enth ill / n Ualiln, Kiiki> 
{Maklabat al-Qahira al-hadita) 1966. 

50 Bayyiiml 1980. Van Ess (1991-97, Bd. 2, S. 41) bezeichnet das Buch als „absolut 
unkrilisch und von jcdcr Kcnntnis der Sekundarliteratur unberiihrt". 

51 Salim 1983. 

52 Sa'd 1978; Musa 1982; Tawill 1983; Nagm 1982; ders. 1989; Wasmi 1986. 
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sophischen Neigungen", seine sprachtheoretischen Reflexionen und 
seine Anleihen bei Aristoteles zogen das Interesse arabischer Forscher 
auf sich. 53 In die fragliche Zeit fallen auch eine Arbeit von Hasim 
Ma'ruf al-Hasanl iiber „Die Schia zwischen As'arlya und Mu'tazila" 
sowie ein Artikel von Satd Isma'Il 'All iiber „Das Verhaltnis zwischen 
Philosophic und Erziehung aus mu'tazilitischer Sicht"." 14 

c) Inhaltliche Auseinandersetzungen und moderne Bewertungen 

Hinsichtlich einer Wiederbelebung mu'tazilitischer Ideen ist der 
GroBteil dieser Arbeiten eher bescheiden. Neben Texteditionen und 
historischen Untersiicliiingen linden wir aber auch Beitrage, die sich 
der inhaltlichen Auseinandersetzung mit dem mu'tazilitischen Erbe 
aus moderner Perspective widmen, wobei nicht selten bestimmte 
Ideen der Schule als Modell und Inspirationspunkt fur ein angestrebtes 
zeitgenossisches Denken herausgestellt werden. Deutlich ist das bei 
dem erwahnten 'Amara, dessen Interesse an der Schule in einem 
klaren ideologischen Kontext steht. Wie viele seiner Zeitgenossen war 
Amara zu Studienzeiten mit marxistischen und sozialistischen Ideen 
in Kontakt gekommen, die sich mit seiner arabisch-nationalistischen 
und seiner mit der Zeit an Einflufj gewinnenden islamischen Grund- 
haltung zu einem linksnationalistisch-religiosen Diskurs verbanden. 
Diese Ausrichtung kommt in seiner 1972 erschienenen Magisterarbeit 
„Die Mu'tazila und das Problem der menschlichen Freiheit" zum 
Ausdruck. 55 Starker zeigt sie sich in der erwahnten Edition. Dem 
zweibandigen Werk mit dem Titel Rasd'il al-adl wa-t-tauhid ist eine 
flammende Einleitung vorangestellt, in der 'Amara auseinander- 
legt, wie durch eine Wiederbelebung der rationalistisch-progressiven 
Aspekte des Erbes ein Aufschwung der arabisch-islamischen Zivi- 
lisation bewirkt werden konne. Eine wichtige Rolle in 'Amaras 
vielerorts zu fmdender Argumentation zur Mu'tazila 57 spielt dabei 
ein Bereich, den friihere Autoren eher wenig beachtet hatten: die 
von der Schule vertretene politische Theorie. Hieriiber promovierte 



53 Mansur 1977; Bu Mulhim 1980; Bannani 1983; Nagm 1985. 

54 Hasanl 1978; 'All 1979. 

55 'Amara 1972. 

56 Ders. 1971, Bd. l.S.6-75. 

57 Relevant sincl hier vor allem: ders. 1975; ders. 1980, passim; ders. 1981; ders. 
1982, S. 43-95. 
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'Amara mit einer Studie, die 1977 als „Der Islam und die Philosophic 
der Herrschaft" erschien und in der er nachzuweisen sucht, daB der 
Islam kein spezifisches Regierungssystem vorgeschrieben, sondern 
dem Menschen die Regelung seiner diesseitigen Angelegenheiten 
iiberlassen habe. In diesem Kontext werden die Mu'taziliten als 
Vertreter der freien Wahl (ihliyar) des Herrschers besonders pro- 
nonciert von den Schiiten unterschieden, die davon ausgehen, daB 
der Herrscher durch eine Designation (nass) Gottes bzw. seines von 
Gott besonders begnadeten Vorgangers zu bestimmen sei. 58 

Als Autor, der die Mu'tazila derart zentral in seine Argumentation 
einbaut, ist Amara eher eine Ausnahme. Noch am ehesten vergleich- 
bar ist sein Ansatz mit dem des palastinensischen und vor allem in 
den USA tatig gewesenen Akademikers und Islam-Aktivisten Isma'll 
RagI al-Faruql, der aber weit weniger zu der Schule veroffentlicht hat 
als Amara. Auch al-Faxuqls fruhe national-religiose Orientierung 59 
verschob sich ab Ende der 60er Jahre zugunsten einer starkeren 
Betonung des Islam, die ebenfalls links, aber weniger politisch als kul- 
turell-intellektuell ausfiel und der Ethik besonderes Gewicht beimaB. 
Seit der Griindung des International Institute of Islamic Thought in 
Virginia 1981 machte sich al-Faxuql einen Namen als Islamisierer 
der Wissenschaften. 60 Zudem wirkte er als wichtige Stimme der 
amerikanischen Muslime in interreligiosen Fragen. Trotz deutlichen 
Interesses an der Mu'tazila 61 scheint ein Artikel von 1966 iiber 
„The Self in Mu'tazilah Thought" sein einziger Beitrag direkt zum 
Thema zu sein. Als Ethiker stellt al-Faruql hier Moral und Wahrheit 
in den Mittelpunkt des mu'tazilitischen Denkens - eine Moral und 
eine Wahrheit, die absolut, gottgegeben und rational erkennbar seien. 
Und er prasentiert den Mu'tazilismus als Garantie gegen den weltweit 
um sich greifenden Skeptizismus und Werterelativismus. So sei das 
mu'tazilitische Verstandnis des tauhid - ein Begriff, der in al-Faruqls 



58 Ders. 1977. 

59 Siehe seine Schrift On Arabism: ' Urubah and Religion: A Study of the Fundamental Ideas 
ofArabism and of Islam at its Highest Moment of Consciousness (4 Bde.), Den Haag 1 962. Zu 
ihm:John L. Esposiio: ..Ismail K. aiuqi: Muslim Scholar-Activist", in: T/u Mii.\lhm 
of America, hg. von Yvonne Yazbeck Haddad, New York und Oxford 1991, S. 65-79. 

60 Zur „Islamisierung der Wissenschaften" siehe mit weiteren Verweisen Akbar S. 
Ahmed: „The Islamization of Knowledge", in: OEMIW, 1995, Bd. 1, S. 425-28. 

'•' Kiiic angckuiulistif ivliiion von Abd al-Gabbars Sarh al-Usul al-ftamsa (womit 
Mankdims ta'Uq gemeint sein durfte) und eine angektindigte Ubersetzung des Intisar 
wurden olfenbar nie verwirklicht; fiir beides: Fartiql 1966, S. 366, Fn. 1. 
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spateren Arbeiten eine wichtige Rolle spielen sollte - Ausdruck der 
Annahme einer vollig gerechten Weltordnung, in der iiber jeden 
Menschen allein auf der Grundlage seiner Taten geurteilt werde: 
„And nothing less than that will save man from the doom of vanity, 
futility and cynicism." 62 

Ebenfalls in den USA und aus der Sicht eines Ethikers beschaftigte 
sich in einer Reihe von Arbeiten der libanesischstammige, protestanti- 
sche Professor fur islamist he Kidliirgesrhirlile dor Uiiiverskat Buffalo, 
George Fadlo Hourani (1913-1984), mit den Ideen Abd al-Gabbars. 
Diese Arbeiten gehoren jedoch eher in den Bereich der westlichen 
Wissenschaft als in den der explizit arabischen Auseinandersetzung 
mit der Mu'tazila. 63 Die arabische Beschaftigung mit der Schule 
betreffend gibt es zwei interessante Abhandlungen, die ebenfalls groB- 
teils aus den wiederentdeckten Texten Abd al-Gabbars schopfen und 
sich vor allem mit den Themen Freiheit und Vernunft beschaftigen. 
Beide unternehmen den Versuch, mu'tazilitische Denkweisen in zeit- 
genossischen Kategorien wiederzugeben, haben hinsichtlich einer 
moglichen Wiederbelebung dieser Denkweisen aber unterschiedliche 
Positionen. So urteilt der libanesische Autor Husnl Zaina in einer 
Arbeit von 1978 iiber den Vernunftbegriff c Abd al-Gabbars, daB 
sich die rationalistischen Aspekte seines Denkens mit den hier als 
irrational bezeichneten fideistischen Aspekten im Widerstreit befan- 
den, was man als Kritik an den theologischen Argumentationsweisen 
Abd al-Gabbars und als Wunsch nach einer starkeren Betonung 
der Philosophic verstehen darf. 64 Der Algerier Chikh Bouamrane, 
den wir im Zusammenhang mit seiner an Caspar angelehnten Sicht 
auf die Erneuerung des Mu'tazilismus kennengelernt haben, nahert 
sich seinem Gegenstand in der betreffenden Studie von 1978 iiber 
die Freiheitsidee bei der Mu'tazila dagegen weniger kritisch. So 
versucht er vor allem, deren islamische Wurzeln aufzuzeigen und 
die Idee nk In -islamisc her Wurzeln zu widerlegen: Wahrend der 
Determinismus der Gabriya auf Einflusse fremder Denkrichtungen 
wie Dualismus, Neuplatonismus und Buddhismus zuruckgehe, sei 
der mu'tazilitische Freiheitsbegriff originar koranisch. 65 Nicht nur 



62 Ebd., S. 388. 

(,:! Fiir die Arbciren des Autors siehe das LiteraturverzeichiiLs. 

64 Zaina 1978. Vgl. unten, S. 266-67, Fn. 46. 

65 Bouamrane 1978, S. 8, 52-66, 106-15. Die Schule behandelt er auch in einem 
Artikel (Bouamrane 1983). 
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hier verkiirzt Bouamrane sein Thema, da er das Begriffspaar Deter- 
mination und Freiheit zwar aus allerhand Perspektiven beleuchtet, 
die Abstufungen zwischen diesen idealisierten Positionen aber oft 
iibergeht. Entschieden, wenngleich wenig analytisch, ist seine Partei- 
nahme gegen den Determinismus Lies theories qui pretendent que 
nos actes ne sont pas notre ceuvre mais celle de Dieu sont complete- 
ment fausses" 66 ). Worauf es aber ankommt, ist, daB der Autor die 
theologischen Theorien der Mu'tazila zum menschlichen Handlungs- 
vermogen als philosophische Theorien zur Freiheit des Menschen 
darstellt. Das zeigen auch zahlreiche Vergleiche der Mu'tazila mit 
westlichen Philosophen, die Bouamrane (wie Zaina) ohne Skrupel 
zieht. Beide Bucher sind Versuche, einen philosophischen Kern des 
Mu'tazilismus zu extrahieren und dem Leser diesem gegeniiber einen 
bestimmten Standpunkt nahezulegen. 

Mit zeitgenossischen Kategorien arbeitet auch Muhammad 
Hammud, der Anfang der 80er Jahre eine Artikelserie zu Erkennt- 
nistheorie, politischem Standpunkt und Vernunftbegriff der Mu'tazila 
veroffentlichte und die Schule dabei als „liberale Befreiungsbewegung 
und intellektuelle Aristokratie" bezeichnete. Trotz dieses positiven 
Urteils schloB sich auch Flammud dem klassischen Vorwurf gegen die 
Mu'tazila an, daB sie, zu Macht und EinfluB gelangt, ihre „liberalen" 
Prinzipien verraten und ihr Denken mit Hilfe der Staatsmacht den 
Muslimen vorzuschreiben begonnen habe. 67 Um diesen fur Sym- 
pathisanten der Schule heiklen Punkt geht es auch in einem Artikel 
von 1984 von Salim FFimmls iiber den „Diskurs von Gewalt und 
Freiheit bei der Mu'tazila". Zwar sei die Schule nicht die einzige 
gewesen, die ein gewalttatiges Diskursverhalten an den Tag gelegt 
habe, denn mit Aufkommen des apologetisch strukturierten kaldm sei 
der Islam generell in eine „Phase der dogmatischen Gewalt" einge- 
treten. 68 Aber das Phanomen habe sich besonders bei der Mu'tazila 
gezeigt, der das Prinzip des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar als 
Rechtfertigung gedient habe, um ihre eigenen Positionen durchzu- 
setzen. Himmls meint, diese Geisteshaltung in die Aussage „Glaubt 
an die Einzigkeit Gottes (bzw. an eure Freiheit), oder wir erklaren 
euch wegen dieser Dinge den Krieg!" ubersetzen zu konnen. Und er 



66 Ders. 1978, S. 173. 

67 Hammud 1983, S. 405. Siehe auch ders. 1980; ders. 1981. 

68 Das zeige schon die „kriegerische Farbung" der von den mutiiLidlimun Ix-nutzten 
Begriffe wie diJS, raid, radjadtha, ibfal, war. wl'ism usw.; I.iimmTs 1 98 t, S. 1 38. 
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beklagt, daB diese Art des Umgangs mit dem ideologischen Gegner 
in der arabisch-islamischen Moderne keineswegs beendet sei. 69 

Nicht Kritik am Diskursverhalten moderner arabischer Intellek- 
tueller durch Vergleiche mit der mihna, sondern durch Verweise auf 
dieses Ereignis begriindete Ablehnung der Mu'tazila ist das Ziel des 
tunesischen Autors Abu Lubaba Husain. Sein Buch iiber die Schule, 
das 1979 in Saudi- Arabien erschien, geht dem Titel zufolge ihrer 
„Abweichung von der Sunna des Propheten" nach. Es schlieBt mit 
einem maliziosen Zitat, dem zufolge das Ende der Schule aus reiner 
Parteilichkeit bestanden habe. 70 Husain liefert eine aus konservativer 
- vielleicht muB es heiBen: salafitisch-wahhabitischer - Perspektive 
vorgenommenc. krilisclie Diskussion der Mu'tazila. Die Betonung liegt 
dabei nicht auf den Themen Freiheit und Vernunft, sondern es geht 
um einige aus streng sunnitischer Sicht inakzeptable Konsequenzen 
des mu'tazilitischen Rationalismus. So habe die Schule die Prophe- 
tengenossen mit willkurlichen Vorwiirfen iiberzogen, viele anerkannte 
Hadithe zuriickgewiesen, die Gottesschau, die Fiirsprache am Tag 
des Gerichts und die mit dem Propheten in Zusammenhang stehen- 
den Wunder abgelehnt, die koranischen Strafen fur Alkoholkonsum 
und Diebstahl eingeschrankt usw. 71 Anerkannt werden lediglich 
ihr Festhalten am Prinzip des amr bi-l-ma'ruf wa-n-nahy 'an al-munkar 
sowie ihre Verteidigung des Islam gegen feindliche Religionen „mit 
der Waffe der Philosophic". Beurleiliingsmaljslab hierbei, so der 
Autor, seien nicht seine eigenen Uberlegungen, sondern, neben dem 
Koran, die „wahre Sunna", also jene Uberlieferungen und Interpre- 
tationen, „ der en Richtigkeit die sunnitischen Imame und Gelehrten 
festgestellt haben". 72 

Es iiberrascht weder, daB Husain mit einem solchen Wahrheits- 
kriterium zu Zirkelschlussen gelangt, noch, daB seine Diskussion ein 
Schlagabtausch mittels der alten Argumente ist. Was eher iiberrascht, 
ist, daB ein Teil der Abhandlung im selben Jahr in einem Buch aus 
Tunesien erschien, in dem die Schule ansonsten deutiich positiver 



69 Ebd., S. 110 ii, u i al A ii 1 1 ,i i him alaikiun 
142. 

70 Husain 1979. S. 172. D is Zil 1 _' n n in Ii s n il 
at-ta'assub) stammt aus einem Artikcl von Mustafa as-Sawi al-Guwaini, al-'Arabi 122 
(1977),hierS. 143. 

71 Husain 1979, S. 78-101, 118-40. 

72 Ebd.,S. 169-71,5. 
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beurteilt wird. Unter der Uberschrift „Die Mu'tazila zwischen Den- 
ken und Praxis" sind hier drei kurze Beitrage versammelt. Das ist, 
neben demjenigen Husains, zunachst eine von dem an der Zaituna- 
Universitat und spater im Bilcliuigsiiiinisleriiiiii seines Landes tatigen 
'All as-SapI verfaBte Darstellung der historischen Entwicklung der 
mu'tazilitischen Position zur Frage der menschlichen Taten, die kaum 
Neues bringt. Der Autor verteidigt die Schule hier dahingehend, daB 
ihre Theorien aus ethisclien Moliven, also zur Betonung der mensch- 
lichen Verantwortung entstanden seien, nicht um auf metyphysischer 
Ebene die gottliche Allmacht einzuscliranken.' ' Interessanter ist der 
von Abd al-Magld an-Naggar (geb. 1945), einem weiteren Tune- 
sier, verfaBte dritte Beitrag des Buches iiber den „Realismus der 
Mu'tazila". Er geht davon aus, daB alle Richtungen des Islam Reak- 
tion auf bestimmte geistige (fikn) und praktische ('amalt) Umstande 
seien. 74 Am starksten auf die gesellschaftliche Realitat reagiert habe 
die Mu'tazila. Ihr intellektualistischer Charakter und ihr Interesse 
an abstrakten theologischen Problemen hatten spateren Beobachtern 
nur den Blick dafiir verstellt, wie sehr die Schule den inneren und 
auBeren Herausforderungen der Gesellschaft begegnet sei. Weder 
ergehe sich ihr Denken in purer metaphysischer Spekulation, noch 
sei es Ausdruck bloBer intellektueller Spielerei. Die Mu'tazila habe 
vielmehr die zu ihrer Zeit drangende „historische und zivilisatorische 
Notwendigkeit" zur Reform ihrer Gesellschaft erkannt und auf prazise 
Art und Weise auf sie reagiert, wovon die modernen Theologen (ahl 
al-Jikr al-aqa'idt) des Islam zu lernen hatten. 75 

An-Naggars Diskussion der Mu'tazila ist Teil einer inner-tunesi- 
schen Debatte. In den 80er Jahren spielte der Autor, wie wir noch 
sehen werden, eine pragende Rolle in der „Bewegung der islamischen 
Tendenz", aus der sich mit der Zeit die Renaissance-Partei entwik- 
keln sollte. Die links-islamische Bewegung des Landes, die sich in 
ihrer Auseinandersetzung mit der sozialistischen Regierung Habib 
Bourguibas (reg. 1959-1987) auf der Suche nach eigenen Ausdrucks- 
formen und geistigen Ankniipfungspunkten befand, war von ihrem 
Entstehungszusammenhang her fest im Milieu der Zaituna-Universitat 
verwurzelt und hatte insofern nicht nur auf politischem, sondern 



73 Sapl/Husain/Naggar 1979, S. 81, 96. 

74 Ebd..S.7-9. 

75 Ebd.,S. 17-18,31-32. 
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auch auf theologischem Gebiet etwas zu sagen. DaB ihr Blick auf 
die Mu'tazila fiel, hatte nicht zuletzt mit der Vorbildfunktion ande- 
rer links-islamischer Denker zu tun, besonders Hanafis, der sich ab 
den 70er Jahren fur die Schule stark machte, und Amaxas. Einen 
regionalen Charakter. wemigleich ganz anderer Art, hat auch ein 
Buch des Jemeniten Abd al-AzIz al-Muqalih. Der an der Universitat 
Sanaa tatige sowie in seinem Land bekannte Literaturwissenschaftler 
und Dichter bringt in seiner „Lektiire im Denken der Zaidlya und 
der Mu'tazila" von 1982 sein Erstaunen dariiber zum Ausdruck, 
daB das mu tazilitisch-zaiditische Erbe desjemen, das er als junger 
Mann fur monarchistisch und reaktionar gehalten habe, hochst fort- 
schrittliche Aspekte enthalte. Diese seien, wolle man den „Kreis der 
Riickstandigkeit und ewigen Wiederholung" durchbrechen, mit offe- 
nen Augen neu zu betrachten. 76 Gewidmet hat er das Buch seinem 
Landsmann All Muhammad Zaid, der 1981 seine Magisterarbeit 
iiber Yahya Ibn al-Husain, den Begriinder der Zaiditendynastie des 
Jemen, veroffentlicht hatte, iiber den viele mu'tazilitische Elemente 
Eingang in die Zaidlya fanden. Trotz des historischen Charakters 
dieser Studie betont Zaid in patriotischem Tonfall, daB er mit ihr 
zur Modernisierung des jemenitischen Denkens beitragen wolle. 77 
Ahnliche Ziele verfolgt der Jemenit Ahmad Abdallah Arif mit seiner 
Magisterarbeit iiber „Die Verbindung zwischen der Zaidlya und 
der Mu'tazila" von Anfang der 80er Jahre (erschienen 1987). Das 
Buch wolle die „wissenschaftlichen Schatze" beider Schulen vor- 
stellen und so einen Beitrag zum Denken des Landes leisten. 78 Im 
Vorwort hebt Amara die Bedeutung des mu'tazilitischen Erbes bei 
der Bewaltigung der Herausforderungen hervor, der die Araber und 
Muslime gegeniiberstiinden. 

Gehen wir iiber die Details dieser jemenitischen Lekttiren aber 
hinweg. Und iibergehen wir auch die weiterhin in groBer Zahl 
erschienenen arabischen Abhandlungen zur Geschichte des arabisch- 
islamischen Denkens generell. Eine von ihnen, das zweibandige Werk 



;,; Muqnlih 1982, S. 7-11. 

77 Zaid 1981, S. 11-13. Erlegte 1986 in Paris als Ali Mohammed Ivalissi seine Dis- 
sertation iiber / i Il/Xll vol di( spater 
auf Arabisch erschien (ders. 1 997). 

78 'Arif 1987, S. 18. Die modernen Interessen des Autors zeigt auch sein knapper 
Hinweis auf die mu'tazila al-gudud in der Einleitung (S. 11-12); vgl. oben, S. 1 1 3, Fn. 
11. 
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des Libanesen Husain Muruwa von 1978 iiber „Die materialisti- 
schen Tendenzen in der arabisch-islamischen Philosophic", zeigt, 
daB die Mu'tazila arabischen Marxisten als Vorreiterin indigener 
„materialistischer" Denkweisen willkommen war. 79 Deutlicher als 
hier dient der Bezug auf einige klassische Richtungen des Islam bei 
dem agyptischen Autor Mahmud Isma'il einem politisch-ideologischen 
Ziel. Sein 1973 erschienenes Werk iiber „Die Geheimbewegungen 
im Islam" (gemeint sind Harigiya, Murgi'a, Abbaslya, Mu'tazila und 
Qaramita) will die „revolutionare Gewalt" unterdriickter Volker, 
konkret den Uberfall der Bewegung des Schwarzen September auf 
israelische Sporder wahrend der Olympischen Spiele in Miinchen 
1972 rechtfertigen: Geheimes, politisrli-kampferisches Handeln sei 
im Islam fest verwurzelt, denn auf diesem Wege hatten sich die 
linken Harigiten und Schiiten mit den in der Mitte befmdlichen 
Mu'taziliten und Murgi'iten schon fruh den rechten Herrschenden 
entgegengestellt. 80 



3. Arbeiten zur Mu'tazila seit Mitte der 80er Jahre 
a) Weilen < n L d n 

Nach dem Schub der 60er und 70er Jahre wuchs die arabische 
Literatur zum Mu'tazilismus ab Alitte der 80er Jahre ins kaum Uber- 
schaubare, und die Zahl der mit der Schule beschaftigten arabischen 
Forscher iiberstieg spatestens jetzt die ihrer westlichen Kollegen. 
Die betreffenden Arbeiten nahmen meist friihere Urteile wieder 
auf. Das gilt besonders fur eine groBe Zahl von Graduierungsar- 
beiten, meist aus dem Fach Philosophic, die oft von Professoren 
mit eigenem Interesse an der Mu'tazila betreut wurden, darunter 
Hanafi. 81 DaB eine davon die mu'tazilitischen Ideen zur Gerechtig- 
keit Gottes mit Leibniz' Auffassungen zum Thema vergleicht, kann 
als Ausdruck des Wunsches gewertet werden, die Gleichwertigkeit 



79 Muruwa 1978. Ahnlirhcs isr von dem Svrcr Jawib Tizini zu erwarten. Vgl. 
unten, S. 248, Fn. 7. 

80 Isma'Il 1973, S. 7, 11-12. 

81 Hasan 1995, zusammengefaBt in Magallat kulRyat al-adab (Kairo) 55 (1995) 2, S. 
380-82; Mabruk 1995, zusammengefaBt in Magallat kulliyat al-adab (Kairo) 55 (1995) 
4, S. 520-21. 
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der eigenen denkerischen Tradition mit westlichen Ansatzen zu 
belegen. Der wie Hanafl an der Universitat Kairo tatige Philoso- 
phieprofessor Muhammad c Atif al-Traql (geb. 1935), selbst ein im 
Namen der falsafa sprechender Kritiker der Schule, betreute eine 
ganze Reihe von Arbeiten zum Thema: Magisterarbeiten von Muhra, 
Hasan Abu Sa'da iiber die Erkenntnistheorie der Schule, von Hanim 
Ibrahim Yusuf iiber ihre Idee der Gerechtigkeit und von Ahmad 
'Abd al-Fattah al-Barrl iiber ihre Ideen zu den Themen Freiheit 
und Kausalitat sowie eine Dissertation von Nagali Mulisin iiber ihr 
politisches Denken. Ein Buch des an der Universitat Suhag tatigen 
Sabri 'Utman Muhammad von 1987 iiber die Metaphysik (bzw. die 
sogenannte falsafa al-ilahiya) der Mu'tazila diirfte ebenfalls eine von 
al-'Iraql betreute Graduierungsarbeit sein. 82 

Andere Untersuchungen der Zeit betrachten die Schule aus 
unterschiedlichem Blickwinkel. Ob es sich auch hier um Gradu- 
ierungsarbeiten handelt, ist nicht immer zu erkennen, aber oft zu 
vermuten. Der erwahnte as-Sa.pl betreute eine 1993 erschienene 
Arbeit von Sulaiman as-SawwasI iiber Wasil. 83 Zuvor war erstmals 
auch 'Amr mit einer arabischen Biographie, von Muhammad Salih 
Muhammad as-Sayyid, bedacht worden. 84 An Einzelpersonlichkeiten 
der Schule interessierten ansonsten einmal mehr al-Gahiz und Abu 
1-Hudail. 85 Beachtung fanden erneut aber auch die mu'tazilitischen 
Uberlegungen im Bereich der Literaturtheorie. So legte Muhammad 
Za'arat an der linguistischen Fakultat der Universitat Damaskus eine 
Magisterarbeit iiber Theorie und Praxis des mutazilitischen adab vor. 86 
Weitere literaturwissenschaftlich motivierte Arbeiten zu der Schule, 
die wegen des Konnexes zwischen Sprachtheorie und Koranexegese 
meist auch religiose Themen behandeln, stammen von Ahmad Abii 



82 Abu Sa'da 1993 (vgl. unten, S. 266, Fn. 46); Yusufl993; Barn 1989, dazu 'Isam 
'Abdallah, al-Qahim 104 (1990), S. 86-87; Muhsin 1996; Muhammad 1987 (fur den 
Begriff siehe dort, S. 6). 

83 Sawwasi 1993. 

84 Sayyid 1 985 . Der Autor schrieb spater iiber das Problem der Werte bei Abd al- 
Gabbar (Sayyid 1998). 

85 Zu al-Gahiz: Nadwi 1984; Tabbal 1986; Atwl 1989; Sallum 1989; Echigeur 
1992 fdcr al-(",ahiz in seiner Eigenschaft als mu'tazilitischer Denker untersucht); 
Ahmad 1995; Tibi 1997; ders. 1999; Barut 2001; Hammud 2004. Zu Abu 1-Hudail: 
Ahras 1994. 

86 Za'arat 1988. 
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Zaid, Karlm al-Wa'ili und Falih ar-Rubai 1 !. 87 Im Bereich Koran- 
exegese ist eine Arbeit von Abd ar-Rahman Muhammad al-Marakibl 
iiber die allegorische Exegese von Mu'taziliten und falastfa zu nen- 
nen. 88 Ungewohnlich ist das Thema Ahmad Arafat al-Qadls, des 
oben behandelten Chronisten der ttizaliya al-gadida, der in seiner 
Dissertation der Universitat Kairo von 1993 die „padagogische" Seite 
im Denken der Schule behandelt. 89 1999 fragte Ibrahim Muham- 
mad TurkI als erster arabischer Forscher nach dem Verhaltnis von 
Mensch und Natur aus mu'tazilitischer Sicht. 90 

Auch die Gesamtdarstellungen zu Geschichte und Denken der 
Mu'tazila nahmen zu, wobei unterschiedliche Herangehensweisen 
und Perspektiven zu erkennen sind. Der Agypter Abd ar-Rahman 
Salim veroffentlichte 1989 ein Buch zur politischen Geschichte 
der Schule. In der wohl deutlich fruher als Dissertation entstande- 
nen Arbeit vertritt er die Meinung, daB es sich bei der Entstehung 
der Richtungen des Islam zuerst um eine politische Angelegenheit 
gehandelt habe. 91 Derselben Auffassung ist der Iraker Faxuq 'Umar 
Fauzi, dessen Darstellung der hier als „religios-politisch" bezeichneten 
Bewegungen des Islam 1999 erschien. 92 Im Folgejahr nahm der an 
der Universitat Asyut tatige Ahmad Sauqi Ibrahim al-Amarragl in 
einer Studie iiber den EinfluB der Mu'tazila auf das geistig-politische 
Leben der Muslime die mihna zum AusgaiiQ piuikl cinci Darstellung. 
Seine Erklarungen zu Iliiilergrund und Auswirkung dieses Ereignisses 
entsprechen dem alten Bild, nach dem die Mu'tazila ihren EinfluB 
auf die Abbasiden ausgenutzt habe, um ihre Ansichten mit Gewalt 
durchzusetzen. 93 Eine Beschreibung von Geschichte und Denken der 
Schule veroffentlichte im Jahre 2000 der Libanese Sulaiman Salim 
c Alam ad-Din. 94 Zu all dem kommen ungezahlte Uberblicksdarstel- 



87 Abu Zaid 1986; Wa'ai 1997; Rubai'1 2001 (obwohl aus dem Titel nicht ersicht- 
lich, geht es in dieser Graduierungsarbeit um den adab der Schule; der Autor folgt 
dabei eng den Biographien mu'tazilitischer Autoren, suyuh al-udaba' al-rmitazUa. von 
Wasil und Amr bis zu az-Zamahsari und Ibn Abi 1-Hadid). 

88 MarakibI 1987. 

89 QadI 1993. Als Buch erschien die Arbeit drei Jahre spater (Qadi 1996). 
! '° flirki 1999. 

91 Salim 1989, S. 7. Zur Datierung siehe dort, S. 1 1. 

92 Fauzi 1999. Ahnlich titelte schon Nader 1958. 

93 AmarragI 2000. 

94 Alam ad-Din 2000. 
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lungen zur Geschichte des kaldm 95 und manche auf ein breiteres 
Publikum zugeschnittene Biographie mu'tazilitischer GeistesgroBen. 96 
Behandelt wurde die Schule auBerdem auf den Kulturseiten der 
arabischen Tagespresse. 97 

An arabischen Universitaten widmete man sich unterdessen weiter- 
hin, und das oft in Form wissenschaftlicher Artikel, auch Detailfragen 
aus dem Bereich des mu'tazilitischen Erbes. So listete Muna Hasan 
Diyab 1988 die wichtigsten theologischen Ideen c Abd al-Gabbars 
auf. 98 Drei Jahre spater veroffentlichte der am Beiruter Mdhad al- 
inma' al-arabl arbeitende Salah Ibrahim einen detaillierten Beitrag 
iiber Vernunft und Ethik der Schule, in dem er die mu'tazilitische 
Betonung von Freiheit und Verantwortlichkeit des Menschen als 
das „wesendiche Ferment" {al-hama'ir al-asdslyd) der von ihm herbei- 
gehofften Renaissance der arabisch-islamischen Welt bezeichnet. 99 
1996 erschien eine von Abd al-BaxI Muhammad Dawud verfaBte 
Dissertation iiber das Ycrhaltnis golllirhen und menschlichen Willens 
im Vergleich zwischen Mu'tazila und As'arlya. 100 Und in einem 
Artikel von 1991 vertritt Ahmad al- 'Alarm, Philosophieprofessor der 
Universitat Rabat, die These, daB zwischen Existenz (wugud) und 
Essenz [dat bzw. mdhiyd) bereits von der Mu'tazila und nicht, wie 
meist behauptet, erst von Ibn Sina unterschieden worden sei. DaB 
sich die Schule hiermit vom aristotelischen Modell abgesetzt habe, 
zeige die ihrem Denken innewohnende Kreativitat und Erneuerungs- 
kraft. 101 

Auch auf editorischem Gebiet blieben arabische Spezialisten tatig. 
So legte Faisal Budair 'Aun 1998 die erste arabisch verantwortete 
Edition des Kllah al-l 'sfil al-hwma von 'Abd al-Gabbar vor. Zwei Jahre 
spater gab Abii 'Amr al-Husaim Ibn 'Uraar Ibn Abd ar-Rahlm eine 



95 Naifar 1986; Sagir 1997; Mazru'a 1991; Subhanl 1991-97; MagribI 1994; 
Badawl 1996. 

96 Ein Beispiel ist eine in der Beiruter Dar al-kutub al-ilmlya erschienene Reihe von 
ISin^raphkii vun Ivamil Muliaiiiinad Muhanmiad I 'waida. in del' lichen al-llasan al- 
Basri, al-Gahiz, Miskawaih und az-Zamahsan (siehe Literaturverzeichnis) auch eine 
Anzahl n-uliiionalKiiM h-k< uiscrvativer Denker behandelt werden. 

97 Dazu zahlt eine Artikelserie aus al-Hayat des in Zurich lebenden Agypters Tabit 
'Id iiber die Diflerenzen zwischen Mu'tazila und a\liah nl-hadit bzw. As'arlya; 'Id 
1999. 

98 Diyab 1988b. 

99 Ibrahim 1991, S. 210. 

100 Dawud 1996. 

101 'Alarm 1991, S. 69, 74. 
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der wenigen Quellen zum mu'tazilitischen Umgang mit dem Hadith, 
das Kitab Qabul al-ahbdr wa-mdrifat ar-rigdl von Abu 1-Qasim al-Ka'bl 
al-Balhl heraus. Erganzt wurde das Bild durch weitere von Kriti- 
kern der Schule stammende Schriften, darunter Halq al-qur'dn baina 
l-m.vttaz.ila wa-ahl as-sunna von Fahr ad-Din ar-RazI, 1989 ediert von 
Ahmad HigazI as-Saqqa, und das 1910 in Kalkutta zum ersten Mai 
gedruckte Ki \I ' i d al-mvt tazila 

von Abu Muhammad 'Abdallah Ibn Asad al-Yafi'l (st. 768/1367), 
1992 neu ediert von Mahmud Muhammad Mahmud Hasan Nassax. 
DaB zwei weitere anti-mu'tazilitische Texte - das vor allem gegen 
den hier als Mu'taziliten bezeichneten Bisr al-MarlsI gerichtete Kitab 
al-Haida wa-l-ttiddr fi r-radd 'aid man qdla bi-halq al-qur'dn des SaiTiten 
Abu 1-Hasan al-Kinam (st. um 235/849), 1994 neu ediert von 'All 
Ibn Muhammad Ibn Nasir al-Faqihi, und das Kitab al-Intisar fi r-radd 
'aid l-rmt tazila al-qadarlya al-asrdr des SafTiten YahyS Ibn Abl 1-Hair 
al-'Imranl (st. 558/1163), 1999 ediert von Saud Ibn Ahd al-'AzIz 
al-Halaf - in Saudi-Arabien erschienen, spricht dafur, daB es den 
Herausgebern nicht nur an der philologischen ErschlieBung klassi- 
scher Quellen, sondern auch an der Bereitstellung von Argumenten 
gegen die modernen Sympathisanten der Schule gelegen war. 

Erweiterten die Editionen die Kenntnis iiber die Details der histo- 
rischen Entwicklung und der Argumente der Mu'tazila, veranderten 
sie das moderne arabische Gesamturteil iiber Rolle und Denken 
der Schule kaum. Nur in einem Punkt ist eine echte Neuerung zu 
vermelden, die aber noch darauf wartet, in groBerem Umfang wahr- 
genommen zu werden. Es geht um die Bewertung der mihna, fur 
die man in der arabisrh-islamischen Welt seit Jahrhunderten ein 
auf dem gemeinsamen Glauben an die Erschaffenheit des Koran 
gegriindetes Biindnis zwischen 'Abbasiden und Mu'taziliten verant- 
wortlich macht. Dieses Bild wird nicht nur in den meisten arabischen 
Arbeiten zur Mu'tazila, sondern auch in Staiidardwrrkcn zur poli- 
tischen Geschichte der Zeit vertreten. 102 Von arabischer Seite 
zum ersten Mai ernsthaft zuriickgewiesen wurde es 1989 von dem 



102 Beispiele sind, neben den Werken von 'Abd al-'Aziz ad-Dun (siehe Literatur- 
verzeichnis), Sakir Aluslafri: Daulat bam I- Abbas (2 Bde.), Kuweit (Wikalat al-matbu' at) 
1973undl c )71 1 iruq I niai 1! In I iiul I) und Bagdad 

[Maktabat aii-nii/ula) 1977: dcix al-Ablmnjmn al-awa'il, Bagdad (Universitat Bagdad) 
1977. Dieses Bild wird in der westlichen Forschung, die ihin cbciifalls langc anhing, 
seit den 50er Jahren hinterfragt. Vgl. oben, S. 130, Fn. 19, und unten, S. 448-53. 
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palastinensisrh-jorclanisrhen Forscher Fahml GacTan, der sich hier 
mit Blick auf seine genannte Dissertation revidiert und die mihna 
nun als eine von der theologisch konservativen und zu politischer 
Gewalt tendierenden anti-'abbasidischcn Opposition provozierte 
und von al-Ma'mun ohne groBes mu'tazilitisches Zutun eingeleitete 
MaBnahme beschreibt. 103 Aufgegriffen wurde diese Idee von dem 
erwahnten marokkaiiiselicn Philosoplicn Muhammad Abid al-Gabirl, 
der in dem Buch „Die Intellektuellen in der arabischen Zivilisation" 
auch die mihna Ibn Hanbals behandelt, den er, in seinem Urteil von 
Gad'an abweichend, als Prototyp des unabhangigen Intellektuellen, 
als Helden und Opfer beschreibt. 104 

b) Weitere inhaltliche Auseinandersetzungen 

Mehr als einer Erneuerung des Mu'tazilismus sind die genannten 
Arbeiten historisch-wissenschaftlichen und akademischen Prinzipien 
verpflichtet. Meist dienen sie der Erweiterung des Wissens iiber die 
Schule oder schlicht dem Vorwartskommen des jeweiligen Autors 
im universitaren Betrieb. Einige Veroffentlichungen stechen aber 
durch ihren Anspruch, etwas Neues zur modernen Diskussion iiber 
die Schule beizutragen, hervor. Dazu zahlt die Dissertation des 
libanesischen Sunniten Samlh Dugaim von der christlichen Uni- 
versitat St. Joseph in Beirut iiber „Die Wertephilosophie im Denken 
der Mu'tazila". Die 1985 erschienene Arbeit will belegen, daB der 
Mu'tazilismus durch seine Thesen zur Handlungsfahigkeit und Ver- 
antwortlichkeit des Menschen sowie zur Frage der Erkennbarkeit 
der Werte in die Richtung wertephilosophischer Vorstellungen fran- 
zosischer Provenienz weist. Dugaims anspruchsvolle philosophische 
Arbeit ist von ihrem Ansatz her auf die Begriindung eines um die 
Begriffe Kreativitat und Selbstbestimmung kreisenden Menschenbildes 
gerichtet, hat aber auch auf theologischem Gebiet manches zu sagen. 
Weniger theologisch, im Grundsatz aber mit Dugaim ubereinstim- 
mend, argumentiert der syrische Philosophieprofessor Adil al-Awwa 
in seiner 1987 erschienenen Studie iiber „Die Mu'tazila und das 
freie Denken", in die wir bezuglich der Frage nach mu'tazilitischen 
Einflussen auf die moderne arabisch-islamische Kultur bereits einen 



103 Gad'an 1989. 

104 Gabirl 1995. Mit der Mu'tazila beschaftigte sich der Autor auch in einem Arti- 
kel (ders. 1988). 
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Blick geworfen haben. Der Autor prasentiert die Schule hier als 
arabisch-islamische Vorlauferin auf den Gebieten politische Freiheit, 
Meinungs-, Religions-, Pressefreiheit usw. Was die Werte betrifft, 
vertreten er und Dugaim die uberraschende These, daB die Mu'tazila 
den Menschen als ein wertschopfendes, also mehr als ein von Gott 
mit der Annahme und Respektierung einer bestimmten Werte- 
ordnung beauftragtes Wesen verstanden habe. 10 ° 

Um geschichts- und naturwissenschaftliche Fragen geht es einem 
irakischen Autor, der erst als Rasld al-Bandar und spater als Rasld 
al-Hayyun verschiedene Arbeiten zur Mu'tazila veroffentlicht hat. 
In einer Studie von 1994 mit dem Titel „Die Schule der Mu'tazila: 
Vom kaldm zur Philosophic" sowie in einer Biographiensammlung 
von 1997 mit dem Titel „Die Mu'tazila von Basra und Bagdad" 
zeigt er sich als Anhanger philosophisch-materialistischer Ideen, 
der das mu'tazilitische Denken als wichtigen Schritt hin zu einem 
arabisch-islamischen materialistischen und naturwissenschaftlich- 
philosophischen Weltbild erweisen will. In einer Arbeit aus dem 
Jahre 2000 iiber „Die Dialektik der Herabsendung", die auch 
einen kurzen Text des Gahiz iiber die Natur des Koran enthalt, 
iibertragt der Autor diese Behauptung auf das Gebiet der historisch- 
kritischen Erforschung des Koran. Die Mu'tazila, so die These, habe 
mit ihrer Idee von dessen Erschaffenheit auch die von Muslimen 
meist geleugneten menschlichen Faktoren bei Tradierung, Samm- 
lung und Niederschrift des Koran im Sinn gehabt, und diese Sicht 
hatte den Weg bereiten konnen fur eine vorurteilsfreie Untersuchung 
der technischen Probleme des Textes, wie es die historisch-kritische 
Bibelforschung und der orientalistische Umgang mit dem Koran 
langst vormachten. 106 

Ganz anders einige aus jiingerer Zeit stammende Polemiken gegen 
die Schule, darunter das erwahnte Buch von al-Abdah und Abd 
al-Hallm von 1987 iiber „Die Mu'tazila zwischen Alt und Neu". Ihm 
steht ein Zitat Ibn Taimlyas voran, das sich gegen jene richtet, die 
den Koran nach eigenem Gutdiinken auslegen. Den Mu'tazilismus 
betrachten die Autoren denn auch als Fremdkorper, der sich vom 
Islam zwar ernahre, seine Wurzeln und Zweige aber zerstore, und 



Dugaim 1985; 'Awwa 1987. 

Bandar 1994; Hayyvin 1997; ders. 2000. 
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als Bazillus, der die Menschheit inflziere. 107 Ahnlich vernichtend 
urteilt Awwad Ibn 'Abdallah al-Mu'tiq in einer 1989 in Saudi-Ara- 
bien erschienenen Schrift iiber die Position der ahl as-sunna zu den 
usul der Mu'tazila. Nach Art des genannten Abu Lubaba Husain stellt 
er die mu'tazilitischen auf wenig kreative Weise den „sunnitischen" 
Positionen gegeniiber, um sich letzteren regelnialjig anzuschlieBen. 
Lassen beide Biicher an der Schule kein gutes Haar, geht es ihnen 
um mehr als die Zuriickweisung einer untergegangenen Partei. DaB 
al-Abdah und 'Abd al-Hallm, deren Arbeit mit einem Kapitel iiber 
„Die Mu'tazila in der Moderne" endet, eine Kritik des islamischen 
Modernismus sein will, wurde bereits gesagt. Wie sie wendet sich auch 
al-Mu'tiq gegen alle Zeitgenossen, die die Vernunft vor Koran und 
Sunna stellen und zu einer Wiederbelebung mu'tazilitischer Elemente 
aufrufen. Die Bekampfung solcher Modernisten und ihre „Ausrottung 
von der Wurzel her" gehoren zu seinen erklarten Zielen. 108 Gegen 
alle, die mit der Schule liebaugeln, durfte auch das im Jahre 2000 
in Riyad erschienene Buch „Die Gahmlya und die Mu'tazila: Ihre 
Entstehung, Prinzipien und Methoden sowie die Position der Alt- 
vorderen ihnen gegeniiber damals wie heule" von Nasir Ibn c Abd 
al-Karlm al-Aql gerichtet sein. 109 

DaB aus Saudi-Arabien aber nicht nur Verteufelungen der 
Mu'tazila stammen, zeigen zwei jungere Graduierungsarbeiten der 
Universitat Riyad, die eine von der Sari'a-Fakultat, die andere von 
der fur usul ad-din. In seiner 1 99 1 beendeten und vier Jahre spater ver- 
offentlichten Dissertation iiber die Thesen der Schule im Bereich der 
Jurisprudenz stellt 'All Ibn Sa'd Ibn Salih ad-Duwaihl die Mu'taziliten 
zwar wiederholt als Abweichler den ahl as-sunna gegeniiber. In seiner 
Einleitung singt er aber ein Loblied auf die Vernunft und verurteilt 



107 'Abdah/'Abd al-Hallm 1987, S. 2-3. Zu dem Buch vgl. oben, S. 76-78. 

108 Mu'tiq 1989, S. 5-6. 

109 ! Aql 2000. Das Buch erschien in der Reihe Rasa'il wa-dirasat ft 1-nSiwa a'<i-l- 
iftiraq u-a-l-bida icii-mniufij as-\ala[ miidm. in der der Alitor zwei weitere Werke vor- 
legte a! Qiidaiu i i rmdm 1997.: 
1111(1 id 1 11(11/ i i i itsululi i i 

alhar rigaliha wa-mawaqif as-salqf minha (2001). Die Annahme, daB die Altvorderen den 
genannten Gruppen gegeniiber eine Position eingenommen hatten, ergibt nur Sinn, 
worn der Begriff nicht auf die ersten Generationen der Muslime beschrankt wird. Die 
Formulierung „damals wie heute" zeigt, neben der Aktualitat des Themas aus Sicht 
des Autors, daB er den Begriff entweder reichlich ungenau oder im Sinne von „Sala- 
fiten" (ahl as-salaj) verwendet. 
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den „blinden taqlTd", um dann im Hauptteil mit erstaunlichem FleiB 
erst die Positionen der Schule zu allerhand juristisch relevanten Fra- 
gen darzustellen und dann ein, wie es heiBt, ausgewogenes Urteil 
uber sie zu treffen (die Rede ist von intisaf).™ Streben nach Aus- 
gewogenheit ist auch eines der Merkmale der Magisterarbeit von 
Salih Ibn Gurmallah al-Gamidl iiber die Ideen des Mu'taziliten az- 
Zamahsarl im Lichte der Kritik an seinem Korankommentar im Kitdb 
al- Intisaf des agyptischen Malikiten Ibn al-Munayyir (st. 683/1284). 
Die 1996 eingereichte und zwei Jahre spater veroffentlichte Arbeit 
stellt beider Ideen Sure fur Sure einander gegeniiber, um sie dann 
- so Muhammad Salih as-Sanati, der diese Art des Vorgehens im 
Vorwort unter Verweis auf das Ideal, Ideen an ihrem Inhalt und 
nicht an ihrem Vertreter zu messen, als „authentisch islamisches 
Prinzip" lobt - mit „wissenschaftlicher Objektivitat" zu beurteilen. 1 1 1 
Bei beiden Arbeiten fragt man sich, wozu der Aufwand dient. Denn 
sollte es nicht das Ziel gewesen sein, die Mu'tazila in den Kreis der 
ernsthaft diskutierbaren Ahnen aufzunehmen, ist das hier zumindest 
als Nebenprodukt geschehen. Auch daB ad-Duawaihls Untersuchung 
nach nur einem Jahr ihre zweite Auflage erlebte und daB 2001 in 
Mekka eine neue Edition des Kitdb Durrat at-tanzil wa-gurrat at-ta'wil des 
fruhen Bagdader Mu'taziliten al-Iska.fi erschien (eine an der dortigen 
Universitat Umm al-Qura, vorgelegte Dissertation von Muhammad 
Mustafa Ayidmi. laBl aullioirhcn. 

In einer vergleichbaren Nische bewegt sich Muhammad Ibrahim 
al-Fayyuml. Der erwahnte Professor der Azhar-Universitat nimmt 
in einem Beitrag fur die Magallat al-Azhar von 1999 die Mu'tazila 
gegen den Vorwurf in Schutz, sich von der Tradition abgewandt 
und den Koran auf „freie und kritische Weise" ausgelegt zu haben. 
Nicht das Ideal der Meinungsfreiheit, sondern Frommigkeit (al-ward 
wa-t-taqwd wa-s-sumuw bi-l-aqida al-isldmiya) stiinde hinter ihren Ideen. 
Zwar beeilt sich der Autor zu betonen, daB er nicht aus Sympathie 
fur die Schule schreibe. Auch vermeidet er den umstrittenen Begriff 
des ta'wil und spricht statt dessen vom mu'tazilitischen tqfsTr al-magdzi, 
dessen Entstehung er auf einige „herausragende Hadithwissenschaft- 
ler" zuruckfuhrt. Zugleich ist aber von der „noblen Absicht" der 



110 Duwaihi 1995. Zum taqlid: S. 16. Zum intisaf: S. 19. 

111 Gamidi 1998, S. ba'. Das Ideal lautet: yu'rafu r-rigal bi-l-haqq waAayu rafii l-haqq 
bi-r-rigal. 
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Schule und ihrem „aufgeklarten Gottesverstandnis" die Rede, womit 
eine Annaherung des konservativen und des mu'tazilitischen Lagers 
bezweckt sein durfte. 112 Al-Fayyumls Name fallt auch im Vorwort 
einer 1990 an der Azhar verteidigten und 1992 erschienenen Dis- 
sertation von 'A'isa Yusuf al-Mana'i iiber das theologisch-politische 
Denken von Schia und Mu'tazila, betreut von Amina Nasir und 
Mahmud Hamdl Zaqzuq. Die Autorin, die spater an die Sarfa- 
Fakultat der Universitat Qatar wechselte, stellt die Ansichten beider 
Gruppen einander gegeniiber und fragt, sich eigener Urteile meist 
enthaltend, nach den Enlsleliungszusammeiihangen sowie den Details 
der wechselseitigen Beeinflussung. Im Vorwort hebt der iranisch- 
stammige Professor fur Islamwissenschaft der Universitat Koln c Abd 
al-Gawad al-Falaturl auf die Bedeutung mu'tazilitischer Methoden 
fiir die Gegenwart und ihr angebliches Wiederaufleben bei Denkern 
wie 'Abduh ab. 113 

Nicht muslimischer, sondern syrisch-christlicher „Mann der Reli- 
gion" ist der aus dem Irak stammende und an einer Klosterschule 
im Libanon lehrende Pater Suhail Qasa, der 1997 ein Buch mit dem 
Namen „Eine neue Sichtweise auf die Mu'tazila" veroffentlichte. 
Es wird von einer Abbildung geschmiickt, auf der ein vom Himmel 
herabfallender Lichtstrahl eine Wolkenschicht durchbricht. Die von 
der aufieren Aufmachung geweckten Erwartungen erfullt das Buch 
aber nicht. Denn Qasas L'rlcilc fallen nirlil nur rek lilk h schwankend 
aus, sie sind auch selten seine eigenen. Aus klassischen Quellen sowie 
von modernen Autoren wie al-Qasimi, Amin, Garallah und 'Amara 
ubernommene Zitate wiederholen hinlanglich bekannte Sichtweisen 
und widersprechen einander nicht selten. So wird nicht klar, ob die 
griechische Philosophic eine hohere Stufe des Denkens oder etwas 
Negatives und Fremdes ist und ob die Mu'taziliten anstandige und 



112 FayyumI 1999. Hierum bemuht sich al-Fa>yumi auch im Gesprach mit mir: 
Der als Mu'tazilit ausgebildete al-Asan sci nach seiner ..tuktischen" Wende zu den 
ahlas-sunna wa-l-gamcta in vielen Punkten Mu'tazilit geblieben. Die I ntcrschiede zwi- 
schen beiden Schulen betrafen oft nur Formulierungsfragen, weshalb die As'ariya 
..cine Etappc des Mu'tazilisinus" sci. Zur Zeit des Gesprachs noch nicht erschienen 
war eine Arbeit von al-Fayyuml, die das Prinzip der Annaherung der Schulen im 
Titel triigcR U id Iht/ith. 
Mustafa 'Abd m-Rrujq ii i 11 \l ' i kano (Dar al-Jikr al-arabt) 
2001. Zu dem Autor vgl. oben, S. 97-98, Fn. 4. 

113 Mana'I 1992. Al-Fayyumi wird hier fiir seine Milglied.sehali in der Priifungs- 
kommission gedankt. 
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ihren Glauben verteidigende Muslime oder versoffene Hoflinge waren. 
In einem stark an Amln angelehnten SchluBwort auBert sich Qasa 
dann aber doch ausgesprochen positiv zu der Schule. Deutiich ist, 
daB der Autor einige spezifisch chrisdiche Themen transportiert. So 
stellt er die Mu'tazila mit Blick auf die Einigkeit zwischen Christen 
und Muslimen sowie zwischen Arabern und nicht-arabischen Min- 
derheiten als vorbildlich dar. Da paBt es, wenn er die wichtige Rolle 
des Islam bei der Hervorbringung der arabischen Kultur betont und 
hinter den Namen des Propheten bisweilen gar das Eulogiezeichen 
setzt. 114 



114 Qasa 1997. Zur Philosophic: S. 15, 88; zum moralischen Verhalten der 
Mu'tazila: S. 89-92, 73-82; zum Yerlmltms von Christentum und Islam: S. 23-24; 
zum Zusammenleben von Arabern und Nicht-Arabern: Klappentext; zur Rolle des 
Islam: S. 9-10; zu Muhammad: S. 73-75. 



KAPITEL V 

INTENTION UND KONTEXT IM MODERNEN 
ARABISCHEN UMGANG MIT DER MUTAZILA 

Nachdem die letzten vier Kapitel die Grundlagen dafiir gelegt haben, 
kommen wir nun zum eigentlichen Hauptteil der Arbeit: der Lekture 
ausgewahlter arabischer Auseinandersetzungen mit der Mu'tazila, 
in denen das denkerische Erbe der Schule bzw. die mit ihr ver- 
bundene Geschichte als Ausgangspunkt eigener Argumentationen 
dient. Die ersten fiinf Abschnitte dieses Kapitels behandeln liberale, 
materialistische, politische, literaturwissenschaftlich-exegetische und 
wertephilosophische Zugange zur Mu'tazila, sind also an inhaltlichen 
Kriterien orientiert, wahrend sich der sechste Abschnitt iiber die 
Stellung der mihna im modernen Umgang mit der Schule an ein 
thematisches Kriterium halt. Die Abschnitte beginnen mit einer 
historischen und auf den Gegenstand des jeweiligen Abschnitts aus- 
gerichteten Einleitung, an die sich dann die jeweilige Dar stellung 
und Analyse der betreffenden Arbeiten anschlieBt. 



1. Das liberale Lager und die Mu'tazila 

a) Der arabi.se/ir Ltbemli.miit.i mid srin I'cr/uilliiis *« iiiu' la-J/ilisclieii 
Dc lilac cisc ii nor der Wiedeienideekung der Mu'tazila 

Die Wurzeln dessen, was man als arabischen Liberalismus kennt, 
reichen zuriick bis ins spate 18. Jh. So umfaBt das von Albert 
Hourani beschriebene Liberal Age die Zeit von 1798 bis 1939. Der 
Begriffwird hier riickblickend auf ein breites Lager angewandt, dem 
Befurworter der osmanischen Herrschaft, arabische Nationalisten, 
Vertreter regionaler Bestrebungen, Pan-Islamisten, islamische Refor- 
mer und kulturelle Erneuerer gleichermaBen angehorten. Wegen der 
eingeschrankten Ubertragbarkeit des westlichen Begriffs auf den ara- 
bischen Kontext hat sich spater selbst Hourani skeptisch geauBert. 1 



1 Hourani 1962, S. iv. 
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Inzwischen hat sich der Begriff mit Blick auf die arabische Welt im 
westlichen wie im orientalischen Sprachgebrauch aber etabliert, 
und er bezeichnet hier in recht allgemeinem Sinne jene, die sich 
ab dem 19. Jh. als Befreier von der Vorherrschaft des Konserva- 
tismus verstanden. Nicht gemeint ist mit ihm ein Liberalismus im 
okonomischen Sinne, wie er im westlich-liberalen Ideal einer mog- 
lichst geringen EinlluBnahme des Staates in wirtschaftliche Prozesse 
und einer moglichst groBen Freiheit im individuellen Besitzstreben 
zum Ausdruck kommt. Auf politischer und gesellschaftlicher Ebene 
korrespondiert der arabische Liberalismus mit seinem westlichen 
Gegeniiber jedoch - und sei es in einem popularen Verstandnis des 
Begriffs - im Streben nach demokratischen Herrschaftsstrukturen, 
individuellen Freiheitsrechten, Toleranz gegeniiber Andersdenken- 
den, Offenheit fur fremde Kulturen und politisch-gesellschaftlichem 
Pluralismus. 

In der arabischen Welt hatten diese Bestrebungen eigene Kontexte, 
die sich vor allem aus der innenpolitischen Situation, dem Verhalt- 
nis zum Westen und dem EinfluB des traditionellen Islam ergaben. 
Gemeinsam war den arabischen Liberalen der Wunsch nach einer 
Renaissance {nahdd) der bald als islamisch oder arabisch und bald in 
regionalen Kategorien defmierten eigenen Kultur. Die augenfallige 
Schwache gegeniiber dem Westen war ihnen AnlaB, diese Kultur 
durch die gezielte Ubernahme westlicher Elemente zu starken. Auf 
dem Gebiet der Politik zahlte dazu, neben dem Wunsch nach natio- 
naler Unabhangigkeit, die Forderung nach einem konstitutionellen 
System, das die Verantwortlichkeit der Herrschenden gegeniiber dem 
Volk sowie ein MindestmaB an biirgerlicher Freiheit und Gleichheit 
garantiert. Auf geistig-kulturellem Gebiet standen Themen wie Wis- 
senschaftlichkeit, Meiniingsfreiheit, Flexibility sowie die Starkung 
indigener Fortschrittsideale im Zentrum. Damit einher ging die Kritik 
an gesellschaftlich tief verankerten und oft religios begriindeten Moral- 
vorstellungen. Insgesamt betrafen die Bestrebungen der arabischen 
Liberalen die Kultur als Ganzes, so daB, wenn hier vom Islam die 
Rede war, oft mehr die islam isc lie Zivilisation in all ihren Aspekten 
als ihr religioses Denken gemeint war. Mit dem Ziel der Starkung 
der eigenen Kultur einher ging ein weit verbreitetes Bildungsideal. 
Dies konnte sich sowohl auf bestimmte Elemente der klassischen 
arabisch-islamischen Kultur wie die arabische Hochsprache und 
Aspekte der Geistesgeschichte richten als auch auf westliche natur- 
und geisteswissenschaftliche Entwicklungen und die in westlichen 
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Staaten zum Tragen kommende politisch-soziale Theorie. 

Zwei bekannte friihe arabische Vertreter liberaler Ideen sind der 
agyptische Azhar-Abganger Rifa'a Ran' at-TahtawT (1801-1873) und 
der Tunesier tscherkessischer Herkunft Hair ad-Din at-Tunisi (ca. 
1823-1890), die sich fur Reformen entiang westlich-konstitutionalisti- 
scher Linien einsetzten. Als Muslime, die vornehmlich fur Muslime 
schrieben, hatten sie die von ihnen angestrebten Veranderungen 
als mit dem Islam kompatibel oder, besser noch, mit ihm iiber- 
einstimmend darzustellen. Liberale Christen wie Butrus al-Bustanl 
(1819-1883) sowie, ein bis zwei Generationen spater, Sibil Sumayyil 
(1853-1917) und Farah Antun (1874-1922) waren da in einer anderen 
Situation. Abgesehen von ihren spezifisch christiichen Interessen, dar- 
unter die rechtliche Gleichstellung der Religionsgemeinschaften, gait 
fur diese oft aus dem syrischen Raum stammenden Autoren, daB sie 
ihre Ideen in einer dem Islam gegeniiber moglichst neutralen Spra- 
che zu formulieren hatten. Daher definierten sie die eigene Kultur 
starker iiber die gemeinsame Sprache und Geschichte als iiber die 
Religion. So ist kein Zufall, daB in den Arbeiten liberaler christlicher 
Autoren Themen wie Naturwissenschaft, Geschichte, Philologie und 
Sprachwissenschaft oft im Vordergrund standen. 

Ein Gegner des liberalen Lagers war die groBe und einfluBreiche 
Schicht der konservativen Religionsgelehrten. Die von ihnen vertre- 
tenen Werte standen den Zielen der Liberalen diametral entgegen. 
Die Offnung der Gesellschaft fur westliche politische Konzepte, fur 
neue soziale Organisations- und Umgangsformen sowie fur groBere 
Freiheiten des Einzelnen wurde von der sunnitischen Gelehrsam- 
keit meist ungern gesehen. Al-Afganl und Abduh, die man als die 
wichtigsten liberalen Stimmen innerhalb des religiosen Lagers kennt, 
hatten mit Opposition gerade von Seiten des konservativen isla- 
mischen Establishments zu kampfen. Wahrend ersterer, der eine 
anti-kolonialistische und pan-islamische Linie vertrat, den Islam als 
identitatsbildendes Element behandelte, das zur Mobilisierung brei- 
ter Bevolkerungsschk lilen von Nutzen sein konnte, zeigte letzterer 
detailliertes Interesse auch an theologischen Fragen. Ohne mit der 
as'aritischen Tradition in letzter Entschiedenheit zu brechen, bemuhte 
sich 'Abduh darum, das islamische Denken den neuen Verhaltnissen 
anzupassen und von den argsten Fortschrittshindernissen zu befreien. 
Obwohl er ihn selbst nie so bezeichnete, hat man seinen Kampf 
fur die Starkung der Rolle der Vernunft spater oft als mu'tazilitisch 
inspiriert verstanden. 
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Uberhaupt spielte der Bezug auf die Mu'tazila weder innerhalb 
des arabisch-nationalistisch noch innerhalb des mehr religios argu- 
mentierenden liberalen Lagers bis ins fruhe 20. Jh. eine nennenswerte 
Rolle. GroBteils lag das wohl am negativen Bild sowie am Feh- 
len zuverlassiger Informationen iiber Geschichte und Inhalte des 
Mu'tazilismus. Doch auch die Prioritaten der damaligen Liberalen 
sind als Grund zu nennen. So schrieben die nationalistischen Krafte 
dem Islam zwar eine besondere Bedeutung als kultur- und bewuBt- 
seinsbildendes Element zu, sie konzentrierten sich dabei aber meist 
auf diesseitige Themen wie die einstige GroBe der islamischen Reiche 
and die wissensrliafllirli-kullurellen Leistungen ihrer Bewohner. Und 
was den 'Abduhschen Modernismus betrifft, der die Reform des reli- 
giosen Denkens als wichtigen Teil der gesellschaftlichen Erneuerung 
betrachtete, so enthielt er ein starkes salafitisches Element. Abduh 
und seine Anhanger bezogen sich zwar regelmaBig auf groBe sun- 
nitische Autoritaten wie al-As'ari, al-Guwainl und al-Gazall. Sobald 
sie hinter die Zeit dieser sogenannten „spaten Altvorderen" (as-salaf 
al-muta'ahhinl , ziu in ksi hauten, fiel ihr Blick aber in der Regel nicht 
auf die Zeit der friihen mutakallimun, sondern weiter zuriick auf die 
Zeit der als rechtsch illi n salU bezi i( hneten „fruhen Altvorderen" 
{as-salaf al-mutaqaddimun bzw. al-qudama), womit vor allem Muhammads 
Zeitgenossen und ihre direkten Nachfolger gemeint waren. Das Ziel 
einer Reinigung des Islam von spateren vernunftfeindlichen Ent- 
wicklungen wie Aberglauben, Fatalismus, Heiligenverehrung und 
ubertriebenem Mystizismus zielte meist auf eine Riickkehr zum Koran 
und zur Prophetentradition ab, in denen man meinte, die Lehren 
des Islam und seine wichtigsten geistigen wie moralischen Prinzipien 
in urspriinoliclicr Rcinheit vorfinden zu konnen. Die komplizierten 
Debatten der mutakallimun betrachtete man dagegen oft als fruchtlose, 
ja kontraproduktive Diskussionen, die erneut aufzurollen man sich 
und der Gesellschaft mit Blick auf ihre spaltende Kraft wohlweislich 
ersparte. 

Das Interesse an Themen wie Vernunft, Moral, individueller Ver- 
antwortung sowie Wandelbarkeit von Denken und Handeln fuhrte 
die liberalen islamischen Reformer aber zu Positionen, die von ihrer 
StoBrichtung her an bestimmte mu'tazilitische Auffassungen erinner- 
ten. Das waren vor allem die Betonung der Handlungsfahigkeit des 
Menschen und die Zuriickweisung alien Pradestinationsglaubens, 
die Legitimierung eines flexibleren Zugangs zum Koran sowie die 
kritische Hallung grgeniibe] den sogenannten Wundern. Abduh, der 
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diese Themen wiederholt angesprochen hat, vermied es in der Regel, 
sich anderen als as'aritischen Autoritaten anzuschlieBen. Explizite 
Ubernahmen von der Mu'tazila sind bei ihm keine vorhanden, und 
bezieht er sich einmal auf andere als as'aritische Vorbilder, dann sind 
es oft Aspekte der Maturldlya oder der muslimischen Philosophic, 
die er als Quelle eines modernen islamischen Denkens anbietet. 2 
Der vielfaltige, ja schillernde Charakter von Abduhs Theologie hat 
auch damit zu tun, daB er versuchte, die modernistischen und die 
wertkonservativen Tendenzen des islamisch-reformistischen Lagers 
zusammenzulialtcn und geiiieinsain zu rcprascntieren. Seiner Anna- 
herung an bestimmte mu'tazilitische Positionen stehen salafitische 
und hanbalitische Beziige gegeniiber. In praktischen Fragen politi- 
scher, sozialer und rechtlicher Natur war 'Abduh allerdings haufig 
ausgesprochen liberal, was sich in manchen seiner Fatwas zeigt. 3 
Nach seinem Tod fand 'Abduhs Erbe in seinen nationalistischen, 
sakularistisch-liberalen und salafitischen Elementen unterschiedliche 
Fortfuhrer. Auf religiosem Gebiet ist die bekannteste Figur 'Abduhs 
Schiiler Rasid Rida, der wieder eine starkere islamische Fundie- 
rung der Gesellschaft forderte und in seinem letzten Lebensjahrzehnt 
der Wahhabiya zuneigte, weshalb er als moderner Mu'tazilit nicht 
bekannt geworden ist. 

b) Die „Blutezeit" der MuHazila unter den friihen 'Abbasiden als Aujhanger 
zur Propagierung liberaler Kulturideale im Kreis urn Tahir al-Gdzd'in 

Wahhabitische Neigungen zeigte auch der Autor der ersten lange- 
ren modernen Beschreibung der Mu'tazila in arabischer Sprache, 
der Scheich Gamal ad-Din al-Qasiml (1866-1914). 4 Als Sohn einer 
Damaszener Familie von Religionsgelehrten hatte er eine traditionelle 
Ausbildung erhalten, sich aber fruh zu einem der herausragenden 
modernistischen Gelehrten des damaligen Syrien entwickelt. Als 
Mitglied des Kreises um den bekannten Modernisten und „Abduh 



2 Vgl.Verf.2002. 

3 SieheHorten 1916/17, Teil 2, S. 75-76; Adams 1933, S. 80; ders.: „Muhammad 
'Abduh and the Transvaal FatwiT, in: Tin \ln l I hum Princeton 
1933, S. 13-29. Vgl. Kerr 1966, S. 103-52. 

4 Zu ihm siehe die Arbeiten von Commins; Hermann 1990; Weisman 2000. Zu 
Vorwtirfen gegen ihn wegen seiner Sympathie fur die Wahhabiya siehe Commins 
1986, S. 418; Weisman 2000, S. 302-3. Hermann (S. 31) bezeichnet al-Qasimi gar 
als Neohanbaliten. 
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von Syrien", 5 Scheich Tahir al-Gaza'iri (1851-1920), unterhielt al- 
Qasirnl gute Kontakte zur islamisch-modernistischen Szene Agyptens. 
Mit seinem Landsmann Abd ar-Razzaq al-Bltar wurde er 1903 von 
'Abduh und Rida, in Kairo empfangen, worauf die Korrespondenz 
zwischen den beiden Seiten nicht abriB. 6 Al-Qasimls „Geschichte 
der Gahmlya und der Mu'tazila" erschien 1912/13 als Serie in der 
von Rida, herausgegebenen Zeitschrift al-Manar sowie in Buchform 
im gleichnamigen Verlag. Warum sich gerade al-Qasiml als erster 
so detailliert mit der Mu'tazila beschaftigte, ist im Riickblick nicht 
leicht zu beantworten. Caspar sieht ihn hier offenbar vor allem von 
'Abduh inspiriert. 7 Doch es war wo hi nur eine Frage der Zeit, bis 
bei alien Bestrebungen der liberalen Reformkrafte zur Wiederaneig- 
niing des arabisch-islamischen Erbes der Blick auch auf die Schule 
fiel. AuBerdem hatte es in Damaskus Vorlaufer gegeben, die bei 
Caspar unerwahnt bleiben. Neben al-Gaza'iris Entdeckung des Kitab 
al-Intisar und seinem erfolglosen Versuch, es zu veroffentlichen, 8 ist 
da ein kurzer Beitrag von einem seiner Schiiler, dem Historiker und 
Journalisten Muhammad Kurd All (1876-1953). 

Die Aufmerksamkeit des Kreises um al-Gaza'iri gait weniger der 
Mu'tazila direkt als dem arabischen Erbe generell. Als Sohn eines 
algerischen Qadls in Damaskus geboren, hatte sich al-Gaza'iri nach 
einer traditionellen islamischen Ausbildung auch auf dem Gebiet der 
modernen Geistes- und Naturwissenschaften umgetan. Seine Lei- 
denschaft gait aber der klassischen Philologie, was ihn eine Reihe 
semitischer und anderer orientalischer Sprachen erlernen lieB. Unter 
den Orientalisten, die er kennenlernte, betrachtete er Ignaz Goldziher 
als Freund. Eine von al-Gaza'irT zusammengetragene Handschriften- 
sammlung ging in den Bestand der Damaszener Maktaba ai-^ahirlya 
ein, an deren Griindung er auf zentrale Weise beteiligt war. Die 
Sammlung und Edition alter Texte diente ihm einem hoheren Ziel, 
denn als Mittel zu der von ihm angestrebten Besserstellung der mus- 
limischen Araber innerhalb des Osmanischen Reichs spielte fur ihn 
die Wiederaufnahme klassischer arabischer Bildungsideale eine ent- 
scheidende Rolle. Die gelebte Moral [ahlaq und 'adat), die al-Gaza'irl 
als zentralen Bereich der Reform defmierte, war Hauptthema der 



5 Vgl.Escovitz 1986, S. 293. 

6 Weisman 2000, S. 280. 

7 Caspar 1957, S. 174. Vgl. oben, S. 24-25. 

8 Vgl. oben, S. 162-63. 
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von ihm mit besonderem Eifer herausgegebenen aaM-Literatur. 9 Die 
Theologie betreffend sah er zwar ebenfalls die Notwendigkeit einer 
Erneuerung, aber das eklektische Springen zwischen den Schulen 
scheint ihm mehr gelegen zu haben als das systematische Argumen- 
tieren entlang der klassischen Schulgrenzen. 10 Fur eine breitere 
Offentlichkeit hielt al-Gaza'iri dem traditionellen Theologiever- 
standnis iiberwiegend die Treue. So entspricht ein von ihm fur ein 
Lehrbuch verfaBter Uberblick iiber die Grundlagen des islamischen 
Denkens so sehr den uberkommenen as'aritischen Denkweisen, daB 
Kenneth Cragg Ausziige daraus zur Illustration des „traditional way 
established" heranzog. 11 liber die Mu'tazila hat al-Gaza'iri anschei- 
nend nicht gezielt geschrieben. Hinweise darauf, in welchem Licht 
er die Schule sah, finden sich aber bei Kurd All. 12 

Auch er edierte eine groBe Zahl klassischer Texte, vor allem aus 
dem historischen und literarischen Bereich. 13 Zusatzlich dazu schrieb 
er breit iiber den „Islam und die arabische Zivilisation", versammelte 
die Biographien klassischer Autoren unter dem Titel „Schatze der 
Vorfahren" und beschaftigte sich mit dem mu'tazilitischen Autor 
al-Gahiz. 14 Auch Kurd 'All, der 1901 Vorlesungen 'Abduhs in 
Kairo besucht hatte, war iiber den agyptischen Modernismus gut 
informiert. Von seinem Selbstverstandnis her war er aber kein isla- 
mischer Reformer, sondern Wissenschaftler und trotz (bzw. wegen) 
seiner kurdisch-tscherkessischen Herkunft arabischer Nationalist mit 
syrischem Einschlag. 1919 griindete er die Arabische Wissenschaft- 



9 Fur alles: Escovitz 1986, S. 293-99. Zu al-Gaza'iri siehe auBerdem die im Litera- 
turverzeichnis genannten Arbeiten von Commins sowie Hermann 1990. 

10 Escovitz 1986, S. 297-98: „The idea of a reformed Islam was important to al- 
Jaza'iri, but his teachings about it were vague and were most notable for their opti- 
mism, lie did not claim to belong to any single madhhab, but rather spoke of going back 
to the roots of the Shari'a and utilizing his ( >\ni ijlihad. lie followed whatever seemed 
true to him from the Qur'an and Sunna, and had no hesitation about ascribing die 
truth to Shi'i ulama or Mu'tazilites or philosophers. It seems that for al-Jazfi'iri the 
idea of actively improving the existing situation was of primary importance, and that 
old and 'outdated' religious controversies were no longer relevant." 

11 Tahir al-Gaza'iri: nl-Ckinrddr al-kahmuya ji l-aqidu al-hlamna. Beirut [al-Maktaba 
td-idi/ira: 1903; unter genanntem Motto in Auszugen ubersetzt in: Kenneth Cragg/ 
Marston Speight: Islam from within: Anthology of a Religion, Belmont 1980, S. 135-44. 

12 Zu ihm siehe Escovitz 1986, S. 302-7; Hermann 1990. 

13 Einen Uberblick liefert Charles Pellat: ..Kurd 'AH", in: EI 2 , Bd. 5, 1986, S. 437- 

38. 

14 Kurd 'All 1934 (zur Mu'tazila: Bd. 2, S. 57-59); ders.: Kunuz al-agdad, Damaskus 
• ul-Muomd (il-ihmal-'andn) 1950; ders. 1991. Siehe auch oben, S. 163, Fn. 5. 
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liche Akademie in Damaskus, deren Vorsitzender er, durch eine 
Europareise und zwei Amtszeiten als Erziehungsminister unterbro- 
chen, bis zu seinem Tode blieb. Gute Kontakte hatte auch er zu 
einer Reihe von Orientalisten, darunter Leone Caetani. 15 Kurd 
'Alls genannte Werke sind nur Teil eines weitreichenden Schaffens, 
in dem die altere und jiingere arabische Geschichte, aber auch die 
Sicht auf Europa im Mittelpunkt steht. Unter den vielen Artikeln, die 
er in den politisch-kulturellen Magazinen seiner Zeit veroffentlichte, 
findet sich ein kurzer Beitrag zum „Ursprung der Mu'tazila" von 
1908 aus seiner eigenen Zeitschrift al-Muqtabas, reproduziert 1925 
im Sammelband al-Qadim wa-l-kadit. 16 Bei dem neun Seiten langen 
Artikel durfte es sich um die erste moderne arabische Darstellung 
der Mu'tazila handeln. 

Der Artikel wird mitunter al-Gaza'iri zugeschrieben, 17 dabei 
ist offensichtiich, daB er von Kurd All verfaBt wurde und er sich 
auf seinen Lehrer al-Gaza'iri nur bezog. 18 Trotz einer arg sprung- 
haften Argumentation ist der Artikel recht bemerkenswert, da die 
Mu'taziliten hier mit deutlichen Worten gegen die Vorwurfe ihrer 
Gegner als gute Muslime und unvoreingenommene Denker in Schutz 
genommen werden, die dem Islam wertvolle Dienste erwiesen hat- 
ten. Dabei steht jedoch weniger das Verdienst der Schule um die 
Religion als ihre kulturelle Leistung im Vordergrund. So wird beson- 
ders ihre damals noch als ihre Bliitezeit betrachtete Periode unter 
dem 'Abbasidenkalifen al-Ma'mun als Zeit intellektueller Freiheiten 
beschrieben, was zeigt, daB neben der reinen Wissensvermittlung 
die Propagierung eines liberalen Kulturideals zu Kurd Alls Zielen 



15 Vgl. Joseph H. Escovitz: „Orientalists and Orientalism in the Writings of 
Muhammad Kurd 'All". f/MES 15 (1983), S. 95-109. Sein Interesse an der Mu'tazila, 
so Kurd 'Alt selbst (1925, S. 148), gehe auch auf orientalistische Arbeiten zuruck. 
Sein Buch id I m u h unter anderem auf cine groflc 
Zahl franzosischer Werke. 

16 Kurd 'Alt 1925, S. 148-56. 

17 Garallah 1947, S. 284; Khalid 1969, S. 328. Escovitz (1986, S. 299-300) zieht 
den Artikel zur Presentation von al-Gaza'iris Ansichten heran, stellt dann (S. 304) 
aber klar, daB er von Kurd 'All stammt. 

18 Kurd 'All 1925, S. 148: la-qad istatla'na tal' ra'y ahad kibar 'ultima' id-islam 
(womit einer Fn. zufolge al-Gaza'iri gemeint ist) ft amr al-mti tazila fa-amla ' alaina 
l-gumla at-laiiya i i inhum Auf den 
nachfolgenden Seiten ist von al-Gaza'iri dann nicht mehr die Rede. Auch in seinem 
al-hlam wa-l-hadara al-arabiya weist Kurd All (1934, Bd. 2, S. 58) knapp darauf hin, 
daB seine Ansichten zur Mu'tazila auf al-Gaza'iri zuruckgehen. 
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zahlte. 19 Der Tatsache, daB al-Ma'mun Vertretern verschiedener 
religioser und denkerischer Richtungen gleichermaBen sein Ohr lieh, 
kommt dabei besondere Bedeutung zu. Wegen seines hohen Bildungs- 
grades und seiner liberalen Haltung beschreibt Kurd 'All den Kalifen 
hier als vorbildlichen Herrscher. Da er von den mu'tazilitischen Ideen 
iiberzeugt gewesen sei, habe er die Menschen offentlich zu ihnen 
aufgerufen. Dabei habe er stets darauf geachtet, abweichenden Mei- 
nungen den ihnen gebuhrenden Raum zuzugestehen, denn am Ende 
habe er auf die Uberzeugungskraft der richtigen Lehre vertraut: 

Wegen des Grundsatzes, dem al-Ma'mun folgte, namlich sowohl dem- 
jenigen, mit dem er ubereinstimmte, als auch demjenigen, mit dem er 
fiber Kreuz lag, die Freiheit zu gewahren ' / 1 i it , sah er es 
als seine Pflicht an, die Zugel gegeniiber alien Gruppen {firaq) locker 
zu lassen: Diejenige Gruppe, die falsch liege, sei durch Argumente 
und Beweise leicht zu iiberzeugen, und derjenigen Gruppe, die Recht 
habe, mtisse man in den Punkten folgen, in denen sie Recht habe. 
So erhielten zu seiner Zeit alle Gruppen die Freiheit (intalaqat garni 
al-firaq), und er hielt in seinem Haus Diskussionsrunden zwischen den 
Vertretern der verschiedenen religiosen Gemeinschaften (arbdb al-milal 
wa-n-nihat) ab. Diese Epoche w ar in dieser Hinsicht einzigartig. 20 

Um die 'abbasidisch-mu'tazilitische Blutezeit des Islam geht es auch 
in al-Qasimls Beitrag iiber die Gahmlya und die Mu'tazila. Al- 
Qasimi war starker als Kurd 'All und al-Gaza'iri mit theologischen 
Fragen beschaftigt. Unter den religiosen Reformern Syriens war er 
der produktivste Autor. 21 Wie im islamischen Reformismus die 
Regel, kritisierte er die „unislamischen" Neuerungen (Sing.: bid' a) 
und die unreflektierte Nachalimiing Iriiherer Generationen (taqlTd). 



19 DaB solch ein Argument als Subtext in den Ausfuhrungen immer mitliiuft, ist 
von Escovitz (1986, S. 300) sehr schon herausgestellt worden. Er schreibt mit Blick 
auf den Artikel: „ Al-Jaza'irl was not really interested in propagating or disseminating 
Mu'laziliu- bclii'ls Ralhci lie «1( ii ilics a parlii ular era of I he Islamic pasl because it was 
a time when a group of Muslim intellectuals had freedom of expression and influence 
on the development of Islamic civilization. (...) By glorifying this group of intellectuals 
from the past, he implicidy advocated the idea that a similar group of Muslim intel- 
lectuals should be able to function in the present." Das hielt Kurd 'All, den Verfasser 
des Artikels, nicht davon ab, Sympathie auch fur Hanbaliten und Wahhabiten zu 
einpfinden, von denen er letztere gar mit den Protestanten verglich; siehe Hermann 
1990, S. 245-46. 

20 Kurd'Ali 1925, S. 150. 

21 Zunennensindliicrvorallciiisi-iii./i > Dam ais \latbdat al- 
fttiliti': 1 908, und sein Korankommentar Mahasin at-ta'wil (17 Bde., hg. von Muhammad 
Fu'ad 'Abd al-Baql), Kairo (Dar ihya' al-kutub al-arabiya) 1957-60. 
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Seine Betonung der Vernunft und seine Forderung nach erneuter 
selbstandiger Urteilslind iiiq '// ' i >1« 1 1 n abei einer starker sala- 
fitisch-hanbalitischen Tendenz, als es bei al-Gaza'iri und 'Abduh 
der Fall war, was man auch daran ablesen kann, daB al-Qasimi in 
der genannten Studie wiederholt Ibn Taimiya zitiert. Der typisch 
hanbalitischen Verurteilung der untersuchten Gruppen schlieBt sich 
al-Qasimi aber nicht an, und so wird der 84 Seiten lange Text 
von Caspar als wichtige Etappe auf dem Weg zu einem erneuerten 
Mu'tazilismus begriffen. 22 Die Arbeit diirfte aber vor allem wegen 
der in ihr geauBerten wissenschaftlichen Ideale und ihres Strebens 
nach Objektivitat von Bedeutung sein. Zwar wird die Mu'tazila hier 
ebenfalls gegen gegnerische Schmahungen in Schutz genommen, und 
ihr Eintreten fur Vernunft und Freiheit der Diskussion wird positiv 
dargestellt, aber das geschieht mehr im Namen einer gerechten, aus- 
gewogenen und unvoreingenommenen Betrachtung der islamischen 
Geistesgeschichte als im Namen einer irgendwie zu erneuernden 
mu'tazilitischen (bzw. gahmitischen) Theologie. Zu Beginn seiner 
Studie sagt al-Qasiml deutlich, daB es ihm nicht darum geht, die 
Glaubenslehren der untersuchten Gruppen aus moderner Perspektive 
zu beurteilen, sondern darum, historisches Wissen zu ihrem besseren 
Verstandnis zusammenzutragen. 23 Von alien Formen der Partei- 
nahme fur eine bestimmte Richtung distanziert er sich explizit, 24 
und der GroBteil seiner Untersuchung ist in der Tat der Versuch, 
zusammenzutragen, was zur damaligen Zeit an zuverlassigen Infor- 
mationen zu beiden Gruppen zuganglich war. 25 

Die Stellen, an denen al-Qasiml selbst deutlich Position bezieht, 
bewerten nicht das Denken dieser Gruppen. Vielmehr legt er hier 
ausfuhrlich dar, warum die Vertreter beider Schulen unabhangig 
vom Wahrheilsgehall ihrer Theorien fur die von ihnen aufgewandte 
Muhe (igtihad) in Glaubensfragen im Jenseits belohnt wiirden und 
daher nicht aus der Gemeinschaft auszuschlieBen seien. 26 Caspar 



22 Caspar 1957, S. 1 74-76; vgl. oben, S. 24-25. 

23 Qasimi 1912/13, S. 2-3. Fur die Verteidigung der Schule gegen ihre Gegner: 
S. 78-79. 

24 Ebd.,S. 13. 

25 Gardet (1972, S. 64) schreibt, al-Qasiml bemuhe sich darum, „de presenter les 
tendances qu'il etudiait (et combattait) avec un souci nouveau d'impartialite". 

26 Qasimi 1912/13, S. 58-63. 
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deutet diese Stellen als Parteinahme fiir die Mu'tazila, 27 doch der 
Aufruf zur Beendigung aller Streitigkeiten unter modernen Muslimen 
und die Befurwortung eines neuen igtihad ist die nicht nur zwischen 
den Zeilen enthaltene Hauptbotschaft. Ansonsten nimmt al-Qasimi 
die Differenzen zwischen den tnulakallimun zum AnlaB, auf einige 
zentrale liberale Positionen seiner Zeit hinzuweisen. So ist fast das 
gesamte letzte Drittel seiner Studie der Zuruckweisung aller Arten 
von Parteilichkeit {tdassub bzw. tahazzub) gewidmet, die zwangslaufig 
zu Spaltung und Niedergang der Gemeinschaft fiihre. An vielen Stel- 
len behandelt al-Qasimi gar nicht die Gahmiya und die Mu'tazila, 
sondern die allgemeine Frage, wie man aus Sicht der um Differen- 
zierung bemuhten klassischen Autoritaten (der sogenannten a'imma 
al-muhaqqiqurt) mit abweichenden Meinungen umzugehen habe. Auch 
der letzte Abschnitt iiber die Forderung dieser Autoritaten, nach 
Weisheit (hikma) zu streben, „wo immer sie sich findet", hat mehr mit 
den Themen Toleranz und Offenheit zu tun als mit der Bereitstellung 
von Informationen zu den behandelten Denkrichtungen. 28 

Was die Geschichte der Mu'tazila angeht, konzentriert sich auch 
al-Qasiml auf die Zeit der fruhen Abbasiden. Die Liebe Harun 
ar-Raslds und al-Ma'muns zu Wissenschaft, Theologie, Philosophic 
und Dichtung wird hier ebenso gelobt wie der Verstand und die 
Vornehmheit des Oberrichters Ibn Abl Du'ad. Die fragliche Epoche 
erscheint dabei nicht nur als die groBe Zeit der Mu'tazila, sondern 
das Kalifat selbst wird dargestellt als mu'tazilitisch inspiriert, und die 
Kalifen werden als Manner gezeichnet, die sich die meiste Zeit ihres 
Lebens mit Dichtern und Denkern umgaben. 29 DaB es in dieser 
Periode, die doch eine Epoche der Bildung, der Kultur und der freien 
Diskussion war, zu der unruhmlichen mihna kommen konnte, erklart 
al-Qasiml mit dem naturlichen Streben aller Parteien und Gruppen 
nach EinfluB und Macht. Seine Kritik an diesem Verhalten und an 
der Engstirnigkeil aller islamischen Richtungen, der Vertreter der 
Tradition (hier: atafiyd) wie der Gahmiya und der Mu'tazila, die sich 
in der wechselseitigen Bezichtigung des Unglaubens iiberboten hatten, 
schlieBt seine Kritik am Dogmatismus und an der Unnachgiebigkeit 
der Mu'tazila ausdrucklich mit ein. 30 Das „Ubel der iibertriebenen 



27 Caspar 1957, S. 175. 

28 Qasimi 1912/13, S. 81-84. 

29 Ebd., S. 47-49, 68. 

30 Ebd., S. 66-71. 
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Parteilichkeit", 51 wie sie sich auf beiden Seiten gezeigt habe, liege 
darin, 

was aus ihr an Spuluuig unci gcKciiM-iiigcr Fcindschafi cruaehst, derart, 
daB der Nachgeborene sie von dem Friiheren erbt, bis es so weit k< muni . 
daB der Verwandte seinen Verwandten haBt, wenn er bei ihm eine 
abweichende Meinung vorfindet, und ihm jeden [nur erdenklichen] 
hal'ilichen Vorwurf anhangt, selbst wenn jener die Richtigkeit seiner 
Meinung durch zahlreiche Beweise belegt hat, ja daB die Geringschat- 
zung mancher fiireinander so weit geht, daB sie dem, der anderer 
Meinung ist als sie, grollen und auf giinstige Gelegenheiten warten, 
iiber ihn herzufallen, so daB, wenn ihm ein Fehler oder ein Lapsus 
unterlauft — dabei ist niemand unfehlbar, auBer der, den Gott [vor 
Fehlern] bewahrt — , sein VVidersaeher seine Stimme mit Tadel iiber ihn 
erhebt und Himmel und Erde mit Geschrei anfiillt, das [seinen Fehler] 
bekannt macht, wobei er ignoriert, daB das geoffenbarte Gesetz ihn 
vor dem gewarnt hat, was HaB und Groll verursacht und die Freund- 
schaftsbande unter den Briidern zertrennt. Der breiten Masse (dahma) 
ist es nicht zum Vorwurf zu machen, daB sie solch einem schandlichen 
Kurs folgt, denn sie ist in einem Meer der Unwissenheit versunken, 
sondern der Tadel gebuhrt den Fiihrern des Denkens dafiir, daB sie 
nach diesem Muster handeln und auf diese Weise verfahren. Denn 
ware da nicht das Geschrei dieser Leute und wiirden sie den Seelen 
nicht diese Schimpfnamen eingeben, dann ware die Umma in ihren 
Einzelteilen fest zusammengefiigt und die Bande der Liebe zwischen 
den Einzelnen waxen stabil. 32 

Trotz unterschiedlicher Prioritaten stimmten al-Gaza'irT, al-Qasiml 
und Kurd 'All in ihrem Wunsch nach einer Starkung der arabisch- 
islamischen Kultur, ihrem Interesse am kulturellen Erbe und ihrem 
Streben nach einer genaueren Kenntnis der arabisch-islamischen 
Geschichte uberein. Der Islam, dem die Mu'tazila aus ihrer Sicht 
gedient hat, ist der Islam einer Zivilisation, nicht eines systematisch 
errichteten Lehrgebaudes. Wie sehr die Verbreitung eines derartigen 
Islambegriffs in der islamischen Welt mit dem Eindringen westli- 
cher Kategorien von Religion und Kultur parallel ging, hat Wilfred 
Cantwell Smith gezeigt. 33 Die guten Kontakte zwischen den behan- 
delten Autoren und manchen ihrer orientalistischen Kollegen lassen 



31 Ebd.,S.7L 

32 Ebd.,S.73. 

33 Wilfred Cantwell Smith: „The Historical Development in Islam of the Concept 
of Islam as an Historical Development", m lit i M i i_ \ on Bernard 
Lewis und P. M. Holt, London 1962, S. 484-502. 
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auf einen reichen Austausch iiber philologisch-historiographische 
Fragestellungen schlieBen. In den Texten zur Mu'tazila aus dem 
Kreis um al-Gaza'iri erscheint denn auch die Ubernahme westiicher 
wissenschaftiicher Sichtweisen und Methoden im Vergleich zu einer 
etwaigen Ubernahme mu'tazilitischer theologischer Positionen als das 
wichtigere Ereignis. Die Neugier und Offenheit, derer es bedurfte, 
um sich mit Mu'tazila und Gahmlya vorurteilsfrei zu befassen und 
sie in den Kreis der Muslime zuruckzuholen, gegen die auf verleum- 
derische und irrationale Weise zu kampfen dem Islam mehr schade, 
als daB es ihm niitze, war Ausdruck des liberalen Ansatzes dieser 
Manner. Vorbildhaft war fur sie al-Ma'mun, dessen Forderung des 
Geisteslebens und dessen Offenheit fur alle Denkrichtungen auf seinen 
„mu t tazilitischen" Standpunkt zuruckgefuhrt wurden. Die Tatsache, 
daB der Kalif mit seiner Entscheidung zur mihna die geistige Freiheit 
der Muslime zugleich stark eingeschrankt hat, paBte nicht ins Bild. 
Das mag der Grund dafur sein, daB die mihna bei Kurd 'All erst gar 
nicht erwahnt wird, was in einem kurzen Beitrag wie seinem gerade 
noch durchgehen mochte. Sobald man sich aber ausfuhrlicher mit 
der Mu'tazila beschaftigte, muBte man zu ihrer Verstrickung in das 
Ereignis Stellung beziehen. Bei al-Qasimi, der das ausfuhrlich tut, 
stehen die Kritik am Dogmatismus der Schule und das Lob ihrer 
kulturellen Leistung relativ unverbunden nebeneinander, und so 
bleibt die Frage unbeantwortet, warum es gerade diese Schule war, 
die in einem bestimmten historischen Moment ihren eigenen Idealen 
so eklatant zuwiderhandelte, daB sie im muslimischen Gedachtnis 
fortan mit KompromiBlosigkeit und MachtmiBbrauch verbunden 
war. Diese Frage auf eine Weise zu beantworten, die dem Bild der 
Mu'tazila als liberale Schule besser entspricht, war die selbstgesetzte 
Aufgabe von Ahmad Amln. 

c) Die Mvttazila als „liberale Partei" des Islam und ihr selbstverschuldeter 
Untergang als Wanning an d'n inodcnicn Liberalen bei Ahmad Amln 

Amln (1886-1954) war nicht Theologe, sondern Historiker, wenn auch 
nicht im engen akademischen Sinne. 54 Aus einer traditionsverbun- 



34 Zu ihm siehe Mazyad 1963; Shepard 1982 (mit weiteren Litcraturangahcn und 
einer Werklistc); und die Aulobiojintphic llmnli. lvaiio -.Maklulml an-iialida (il-misnrit] 
1950, ubersetzt von Issa J. lioullala ds \h 1 1/ Hi in i i 

Writer, and Cultural Leader, Leiden 1978. 



DAS LIBERALE LAGER UND DIE Mu'TAZILA 



207 



denen Familie stammend, studierte er die religiosen Wissenschaften 
an der Azhar und wechselte dann zu einem Jurastudium an die 
Madrasat al-qada'. Er arbeitete dort mehrere Jahre als Dozent fur 
Ethik und dann als Richter, bevor er 1926 auf Betreiben seines 
Freundes Taha Husain zum Professor fur arabische Literatur an 
der Agyptischen Universitat berufen wurde. Amin betatigte sich 
als Journalist, und 1914 war er Mitbegriinder eines Komitees zur 
Edition arabischer und ins Arabische iibersetzter wesdicher Texte 
(Lagnat at-ta'llf wa-t-targama wa-n-nasr), in dem er als Herausgeber 
wichtiger Werke zur islamischen und europaischen Ideengeschichte 
fungierte, darunter Schriften des mu'tazilitisch beeinfiuBten Autors 
at-Tauhldl. Amin hatte von zahlreichen Orientalisten gelernt. 35 Er 
war an Nybergs Edition des Kitdb al-Intisdr beteiligt und schrieb aus- 
fuhrlich iiber philosophische und literarische Themen, nicht zuletzt 
in zahlreichen Essays. Am bekanntesten ist seine zwischen 1929 und 
1955 erschienene Trilogie Fagr al-islam („Dammerung des Islam"), 
Duha l-islam („Vormittag des Islam") und Zjihr al-islam („Mittag des 
Islam"). Die insgesamt acht Bande entstanden als Teil eines Projekts, 
dessen Ziel es war. einem breiten Publikum die arabisch-islamische 
Kulturgeschichte in literarisch ansprechender Form zu vermitteln. 
Hier sollte sich Amin den denkerischen Entwicklungen zuwenden, 
Taha, Flusain sollte iiber Literaturgeschichte und 'Abd al-Hamld 
al-Toadl iiber politische Geschichte schreiben. 

Wahrend letztere beiden ihre Beitrage nie vollendeten, schuf Amin 
ein Werk, das nicht nur einen groBen Teil seines Ruhms begriin- 
dete, sondern auch weiten EinfluB ausiibte. Der arabische Leser 
findet hier zum ersten Mai eine Synthese aus der klassisch-arabi- 
schen Geschichtsschreibung und den Einsichten wie Methoden der 
westlichen Orientalistik. Was die Mu'tazila angeht, so ist sie zwar 
bei weitem nicht der einzige Gegenstand der Trilogie, aber Amin 
hatte sich ihrer Beschreibung, vor allem im 1936 erschienenen dritten 
Band von Duha l-islam, mit besonderer Kunstfertigkeit gewidmet. 36 
Trotzdem ist sein Werk nicht ein neo-mu'tazilitischer oder eine neue 



35 NebenseinemStudiMi , imlci \lndi 'in adit' hatte er an der Agyptischen Uni- 
versitat Kurse bei Carlo Alfonso Nallino, David Saniillana urn I Michelangelo Guidi 
besucht. Bei der Entscheidung, Amin fur sein guhr al-islam die Ehrendoktorwtirde zu 
verleihen, spielten Gotthelf Bergstrasser und Arthur Schaade eine wichtige Rolle. 

36 Amin 1929, S. 283-303; ders. 1933-36, Bd. 3, S. 21-207: ders. 1945-55, Bd. 4, 
S. 5-62. Vgl. dazu Caspar 1957, S. 178-84; Khalid 1969; Shepard 1982, S. 170-89. 
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Form von haldiu beinlialtender Traktat, sondern eine wissenschaftlich- 
historiographische Leistung. 37 Zum Verstandnis der islamischen 
Dogmengeschichte brachte es eine Reihe von Fortschritten, die mit 
der Veroffentlichung des Intisar und der Maqdldt al-islamiyin, aber 
auch mit Amlns Unvoreingenommenheit gegenuber der Orientalistik 
und ihrer philologisch-historischen Methode zu tun haben. Wie in 
den Arbeiten der behandelten Syrer lauft hinter seiner Beschreibung 
der Mu'tazila ein wichtiges Argument aber immer mit, und nicht 
selten tritt es klar in den Vordergrund: das Lob auf die kulturelle 
Rolle, die die Schule in einer entscheidenden Periode der islamischen 
Geschichte gespielt hat. Die Botschaft, die sein Text hier transpor- 
tiert, entspricht den Idealen der liberalen arabischen Intellektuellen 
seiner Zeil: Rationalitat. Wissensc halUiclikeit, Fortschrittsglauben und 
OfFenheit fiir fremde Kulturen. Zugleich nutzt Amin seinen Bericht 
fur den Hinweis, daB diese Ideale nicht blind verfolgt werden diirfen, 
sondern mit der Religion in Einklang gebracht werden miissen. 

limerlialb cles liberalen Spektrums seines Landes stand Amin den 
sakular-nationalistischen bzw. patriotischen Kraften nahe. Seine 
Generation hatte so bedeutende Autoren wie Muhammad Flusain 
Haikal (1888-1956), 'All Abd ar-Raziq (1888-1966), Abbas Mahmud 
al-Aqqad (1889-1964) und Taha Flusain (1889-1971) hervorgebracht. 
Obwohl diese sakular orientierten Denker auch Abduh als Vorlau- 
fer ansahen, hatten sie mit seinem islamischen Ansatz nicht mehr 
unmittelbar zu tun. Mit Blick auf ihren geistigen Ziehvater, den 
Journalisten und spateren Philosophieprofessor Ahmad Lutfl as-Sayyid 
(1872-1963), spricht Hourani von „the surprisingly small part played 
by Islam in the thought of one whose mind had been formed by 
Muhammad 'Abduh. He is, of course, aware of himself and most 
of his fellow countrymen as being Muslim by tradition and forming 
part of the umma, but Islam is not the principle of his thought. (...) 
Religion (...) is relevant to his thought only as one of the constituent 
factors of society." 38 Die geistige Abkehr seiner Schuler von der 
Welt der Azhar und groBen Teilen des traditionellen Agypten auBerte 
sich bei Flusain im Wechsel an die sakulare Agyptische Universitat, 
dem Studium in Europa und der Hochzeit mit einer Franzosin. Ein 



37 Gardet und Anawati bczcichnen noch 1948 Amins Beschreibung der Mu'tazila 
im 3. Bd. von Duhd l-islam als die beste existierende Gesamtstudie zur Mu'tazila; 
Gardet/ Anawati 1948, S. 46. Fn. 1. 

38 Hourani 1962, S. 172. 
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ahnlicher Grenzganger war Amih, der nur auf ausdrikklichen Wunsch 
seines Vaters und nicht ohne innere Rebellion an der Azhar studiert 
hatte. In der Frage, wie der von ihnen angestrebte Fortschritt zu 
erreichen sei, pladierten die sakularistischcn Liberal™ in der Regel 
dafur, sich Europa auf moglichst umfassende Weise zum Vorbild 
zu nehmen. 39 

Mit der Bereitschaft zu weitreichenden Ubernahmen aus dem 
Westen ging schon friih die Frage der Identitat einher: Wie lieB 
sich angesichts des Wandels, der die arabisch-islamische Welt erfaBt 
hatte, das Eigene bewahren? Welche Rolle kamen dem Islam und der 
klassischen Bildung bei der Reform der Gesellschatt zu? In welchem 
AusmaB sollte man mit dem eigenen Erbe brechen, und welche sei- 
ner Teile lohnte es sich zu bewahren bzw. neu zu beachten? Hatten 
Mitte der 20er Jahre Abd ar-Raziq mit seiner These, daB auf das 
Kalifat verzichtet werden konne, 40 und Husain mit seiner Idee der 
eingeschrankten Verwendbarkeit des Koran als historische Quelle 41 
mit einigen fest verwurzelten Vorstellungen gebrochen und einen 
Sturm der Entriistung ausgelost, verfolgten liberale Autoren der 30er 
und 40er Jahre wieder starker einen spezifisch islamischen Ansatz. 
In steigender Zahl verfaBten sie nun Arbeiten zur Biographie des 
Propheten und der ersten Kalifen, wobei sie die Leistungen dieser 
und anderer Personlichkeiten des fruhen Islam hervorhoben. 42 Dabei 
gaben sie auch dem, so hieB es, „orientalischen" Prinzip der Emp- 
findung gegeniiber dem „westlichen" Prinzip der Vernunft neuen 
Raum. Dieser Wandel in Beschaftigungsfeld und Argumentations- 



39 Der Klassiker auf diesem Gebiet ist Taha Husains Mustaqbal at-taqafa fi Misr, 
Kairo (Matbdat al-mdarij) 1938. 

40 'All Abd ar-Raziq: al-L/am wa-usiil al-hukm: bahtfl l-hilqfa wa-l-hukumafl l-islam, 
Kairo {Matbdat Misr) 1925. Vgl. unten, S. 280-81. 

41 Taha Husain: Fi s-sir al-gahili, Kairo (Dar al-kutub al-misriya) 1926. 

42 Die Entwicklung wurde eingeleitet durch Taha Husains 'Ala hamis as-sira (3 
Bde.), Kairo (Dar al-mdanf) 1933-38. EinfluBreich war Muhammad Husain Hai- 
kals llayat Muhammad, Kairo [Matbdat Misr) 1935. Von ihm folgten al-Faruq 'I mar, 
Kairo (Matbdat Misr) 1945, und as-Siddiq Abu Bakr, Kairo (Matbdat Misr) 1945. Abbas 
Mahmud aKAqqiid verfaBte eine Serie iiber das „Genie" fruher islamischer Person- 
lichkeiten [b i \l Kai U 1912 \bqarlyat 
al-imdm 'M, Kairo (Matbdat al-mdanf 19 13; ' Abqanyal 'as-Subhq, Kairo [Bar al-ma arif) 
1943; 'Abqaiiyat 'Umar, Kairo (Mali i 1 i ll did Kairo (Dar 
Una' al-kutub al-arabiyd) 1945. Jaha I.lu.sain .M'hricb spiilcr iiber den ..liiirgerkrieg" ties 
fruhen Islam: al-Fitna al-kubra (2 Bde.), Kairo (Dar al-mdarij), Bd. 1: 'Utmdn, 1947, Bd. 
2: 'AHwa-banuhu, 1953. 
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weise ist von Nadav Safran als Ausdruck einer „Orientierungskrise" 
beschrieben worden, die damit zu tun habe, daB man sich von den 
westlichen Vorbildern abzuwenden begann, ohne den intellektuell 
eher unsichereren Grund, auf den man sich so begab, ausreichend 
reflektiert zu haben. 43 Charles D. Smith hat dieser Behauptung 
mit der These widersprochen, daB die betreffenden Autoren in 
jener Zeit keineswegs ohne Orientierung waren, sondern dieselben 
reformistisch-sakularen Themen wie zuvor, jetzt aber auf eine fur tra- 
ditionsverbundene Muslime leichter annehmbare Weise behandelten. 
Den Identifikationsfiguren des fruhen Islam hatten sie jene Eigenschaf- 
ten zugeschrieben, an denen es dem arabisch-islamischen Menschen 
aus ihrer Sicht gefehlt habe. 44 Diese Form der Argumentation war 
auch Ausdruck eines Trends, der in der wachsenden Forderung nach 
einer islamischen Fundierung der Gesellschaft bestand und 1928 zur 
Griindung der Muslimbrudcrschaft durch Flasan al-Banna, (1906- 
1949) gefuhrt hatte. 

Amlns Beschreibung der Mu'tazila ist im Lichte dieser Situation 
zu sehen. Anders als bei expliziten Vertretern einer westlich orien- 
tierten Modernisierung wie Husain war seine kulturelle Identitat 
durch ein starkes arabisch-sunnitisches Element gekennzeichnet. 
Dazu kam ein ausgepragtes BewuBtsein dafur, daB die Zivilisation 
des Islam groBer und reichhalliger ist als die arabische Kultur und 
daB sie in Entwicklung und moderner Situation den nicht-arabischen 
muslimischen Volkern viel zu verdanken hat. Trotz der islamischen 
Konstanten seines Selbstverstandnisses war Amin aber kein Anhanger 
des religiosen Lagers, das sich inzwischen an Mannern wie Rida, und 
al-Banna, orientierte, sondern er vertrat ein liberales und weltoffenes 
Kulturideal im Sinne der sakularistischen und fortschrittsorientier- 
ten Krafte seines Landes. In seiner Trilogie versucht er daher, die 
Mu'tazila als Identifikationsobjekt anzubieten, wobei er in ihr Denken 
diejenigen liberalen Wertvorstellungen und Prinzipien hineinliest, von 
denen er selbst iiberzeugt war. Vermittlung zwischen den Anhangern 
des traditionellen Islam und den sakularen Kraften der Erneuerung, 
aber auch zwischen den verschiedenen islamischen Schulrichtungen 
zahlte dabei zu seinen Hauptzielen, eine Vermittlung, wie sie sei- 



43 Safran 1961, S. 165-80. 

44 Smith 1973; vgl. Pierre Cachia: Taha Husayn: His Place in the lii«rpfi(in Li If ran 
Renaissance, London 1956, S. 97-98, 197-98. 
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ner Meinung nach die Mu'tazila vorgemacht hatte. Amin weist die 
damals verbreitete Annahme zuriick, daB die friihen muslimischen 
Auseinandersetzungen iiber Fragen wie gabr und ihtiyar vor allem 
religios motiviert gewesen seien. Wie Nyberg sieht er hinter diesen 
Auseinandersetzungen politische Differenzen verborgen, die er dem 
Leser auseinanderlegt. An Nyberg angelehnt ist auch seine These 
eines engen Zusammenhangs zwischen der „ersten", politisch orien- 
tierten Mu'tazila aus der Zeit wahrend und nach dem Kalifat 'Alls 
und der „zweiten", starker theologisch ausgerichteten Mu'tazila seit 
ihrer eigendichen Begriindung als Bewegung durch Wasil und Amr. 
Beiden Gruppen sei gemeinsam, daB sie sich aus einem Streit verfein- 
deter Lager hatten heraushalten wollen und zwischen diesen Lagern 
zugleich zu vermitteln suchten. DaB dies fur Amin mehr bedeutet als 
nur ein Ergebnis nuchterner wissenschafdicher Forschung, zeigt sich 
daran, wie er mittels eines herbeizitierten Koranverses (49/9) wertet: 
„Und wenn zwei Gruppen von Glaubigcn cinandn bckampfen, dann 
stiftet Frieden zwischen ihnen!" 45 

Vermittelnd betatigt sich Amin auch zwischen dem kalam und der 
griechisch inspirierten muslimischen Philosophic, zwei Bereiche, mit 
denen auf symbolische Weise das authentische Eigene und das aus 
dem Westen eindringende Fremde angesprochen sind. Als Medium 
der Vermittlung dienen ihm die mutakallimiin und an erster Stelle die 
Mu'tazila: In einer Zeit, in der die junge Gemeinschaft eine groBe 
Zahl von Konvertiten integrieren muBte und sich zugleich durch die 
Islam-Kritik nicht-islamischer Gruppen herausgefordert sah, habe 
die Schule die im Entstehen befindliche islamische Kultur erfolg- 
reich verteidigt. Weil sich die Mu'tazila der in der beschriebenen 
Situation liegenden Bedrohung bewuBt gewesen sei, habe sie sich 
iiber die Besrliailigiuig mit der griechischen Philosophic das geistige 
Riistzeug, die „intellektuellen Waffen" der Gegner angeeignet. Das 
Produkt ihrer Aktivitaten, den ktdwu, beschreibt Amin als das Resultat 
innerer und auBerer Faktoren zugleich, das heiBt weder als rein isla- 
mische Angelegenheit noch als bloBe Ubernahme von den Griechen. 
Es handele sich vielmehr um eine Mischung aus beiden Bereichen, 
wobei der Islam aber den Dreh- und Angelpunkt der Beschaftigung 



45 Amin 1929, S. 290-95. Zum politischen Hintergrund des kalam vgl. ders. 1933- 
36, Bd. 3, S. 4-7. 



212 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'tAZILA 



mit der Philosophic abgegeben habe. 46 Auf ungewohnlich klare 
Weise erkennt Amln zudem an, daB der kalam nicht nur, ja nicht 
einmal in erster Linie Produkt der Araber war. Ware der Islam rein 
arabisch geblieben, so schreibt er, hatte es zwar die Harigiya und die 
Murgfa, aber „weder die merkwiirdigen Lehren der extremen Schia 
noch die philosophischen Forschungen und tiefgriindigen Theorien 
der Mu'tazila" gegeben. 47 

Vor die Wahl gestellt zwischen den faldsifa und den mutakallimun, 
entscheidet sich Aniin I'li k. akaHhuRn Zwar versucht er zu Beginn 
des wichtigsten Bandes der Trilogie zum Thema Mu'tazila noch, 
uber beide Gruppen ein ausgewogenes und positives Urteil zu fal- 
len. Da beschreibt er die faldsifa als rationalistische Wahrheitssucher 
und „gerechte Richter" und die mutakallimun als von der Religion 
ausgehende Dialekdker und „treue Anwalte". 48 In seiner zusam- 
menfassenden Beurteilung der Schule auBert er dann aber starke 
Sympathie fur den kalam und seine herausragenden friihen Vertreter. 
Den Unterschied zwischen beiden Gruppen zeichnet er dabei als 
Unterschied im Verhaltnis zur eigenen, islamisch gepragten Kultur. 
So sagt er iiber die Philosophen, sie seien „zuerst Philosophen und 
erst dann Leute der Religion (dinvyuri)" gewesen, die sich religiosen 
Fragen nur dann zugewandt hatten, wenn die von ihnen vertretenen 
philosophischen Theorien mit ihnen in Konflikt geraten seien. Und 
iiber die Mu'taziliten sagt er, sie seien „zuerst Leute der Religion 
und erst dann Philosophen" gewesen, die sich mit dem griechischen 
Denken nur dann beschaftigt hatten, wenn dies dem Islam gedient 
habe. Wahrend sich erstere in ihrem „philosophischen Himmel" hat- 
ten aufhalten wollen und die Religion am liebsten beiseite geschoben 
hatten, waxen da nicht die eifersiichtig wachenden Religionsgelehrten 
gewesen, hatten sich letztere mit diesen Gelehrten auf konstruktive 
Weise auseinandergesetzt und seien daher schlieBlich auch mit ihnen 
aneinandergeraten. Weil die muslimischen Philosophen die dama- 
ligen Realitaten nicht erfaBt hatten, seien sie nur eine „griechische 
Gesandtschaft in der islamischen Welt" geblieben, aus deren Sicht die 
Interessen der Umma meist zweitrangig gewesen seien. Die Mu'tazila 



46 Ders. 1929, S. 299-301; ders. 1933-36, Bd. 3, S. 7-9. 

47 Ders. 1929, S. 303. Uber die Halite des ersten Bandes von Duha l-islam widmet 
er den untersehiedlirheii Kulluren der Abbasidenzeit und ihrer Vermischung; ders. 
1933-36, Bd. 1,S. 162-408. 

48 Ebd.,Bd.3,S. 18-19. 
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dagegen habe sich mit solch geistiger Isolation nicht abfinden wollen 
und versucht, einen Platz in der Mitte der Gesellschaft einzunehmen, 
von dem aus sie die gewiinschten Reformen voranbringen und den 
Menschen geistige Orientierung bieten konnten. Ihre Schriften zeich- 
neten sich zudem durch eine schonere und authentischere Sprache 
aus als die trockenen und schwer verstandlichen Traktate der Philo- 
sophen. Den Liberalen seiner eigenen Generation gibt Amin so auf 
indirektem Wege zu verstehen: Profitiert vom modernen westlichen 
Denken, aber behaltet die FiiBe auf dem Boden der eigenen Kultur, 
denn sonst wird es euch gehen wie den muslimischen Philosophen: 
„Ihre Kreise blieben klein, und ihr EinfluB blieb schwach." 49 

DaB ihre Verteidigung des Islam mit philosophischen Mitteln der 
Mu'tazila wenig Respekt gebracht hat, kann Amin nicht leugnen. 
Wie er feststellt, ist die Schule trotz ihrer Verdienste von vielen 
Muslimen regelrecht gehaBt worden. 50 Die Erklarung dieser Tat- 
sache gerat Amin zu einer weiteren indirekten Antwort auf Fragen, 
die in seiner Zeit virulent waren. Mit Blick auf die Methode der 
Schule geht es dabei um das Verhaltnis von Gefiihl und Vernunft. 
Ausfuhrlich beschreibt Amin den Unterschied zwischen der bild- 
lichen und auf Emotionen abzielenden Sprache des Koran und der 
kiihlen, berechnenden Logik der Theologie. Wahrend der Koran 
in ergreifenden Formulierungen zur Betrachtung Gottes und seiner 
Schopfung aufrufe, strebe die Theologie danach, die koranischen 
Aussagen mit rationalen Argumenten zu untermauern. Dabei spre- 
che sie nicht wie der Koran den naturlichen Instinkt, das Gefiihl 
und das Herz des Menschen an, sondern hebe die Angelegenheit 
auf die Ebene der Vernunft, des logischen Denkens und des Kopfes. 
Sei damit den Anspriichen der geistigen Elite (hassa) Geniige getan, 
entferne sich die Theologie in diesem Punkt von der naiven Vorstel- 
lungswelt der Masse der Glaubigen ('amma). 51 Die Mu'tazila habe 
zwar im Laufe der Zeit „die einfache islamische Lehre ('aqldd) in 
eine tiefe philosophische Lehre verwandelt", aber sie habe es nicht 
verstanden, der Mehrheit der Muslime diese Lehre verstandlich zu 
machen, und sie ihnen statt dessen mit Gewalt aufzuoktroyieren ver- 
sucht. 52 Der Diskussion dieses Zusammenhangs, also der mihna und 



49 Ebd., S. 204-5. Auch auf S. 68 nennt cr die Mu'taziliten „religiose Reformer". 

50 Ders. 1929, S. 301. 

51 Ders. 1933-36, Bd. 3, S. 11-17. 

52 Ders. 1929, S. 301. 
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des mu'tazilitischen Beitrags zu ihr, raumt Amin ausfiihrlich Raum 
ein. Und in diesen Passagen nimmt er die Schule, ihm zufolge die 
„Partei der Liberalen" {hizb al-ahrar), mit zuvor nicht dagewesenen 
Argumenten in Schutz. 53 

Auch Amin gilt die Periode al-Ma'muns und seiner zwei Nachfol- 
ger als die groBe Zeit der Mu'tazila. Als typische Reprasentanten der 
Schule prasentiert er am Hofe einfluBreiche Denker wie an-Nazzam, 
al-Gahiz, Tumama und Ibn Abi Du'ad. Zudem sieht er eine weit- 
gehende Ubereinstimmung zwischen den Ideen der Mu'tazila und 
denen al-Ma'muns, den auch er fur seine umfassende Bildung und 
seine liberale Haltung lobt. 54 Trotz seiner These, daB der fruhe 
kalam eine iiberwiegend politische Angelegenheit sei, beschreibt er 
den Entschlul.! zur mihna als lvligios motiviert: Al-Ma'mun habe seine 
Untertanen zum rechten Glauben fuhren wollen, denn er habe sich 
wie ein Hirte um seine Herde um sie gesorgt. 55 Von der Mu'tazila 
sei er in dieser Haltung bestarkt worden, denn sie seien meist der 
Meinung gewesen, daB nur derjenige wirklich glaubig sei, der an 
die Lehren des ttizal glaube. Das Uberzeugen eines Muslims von 
den Grundsatzen des Mu'tazilismus sei fur sie der Bekehrung eines 
Unglaubigen zum Islam gleichgekommen, weshalb sie die Beein- 
flussung eines Herrschers in die entsprechende Richtung fur einen 
Dienst am Islam gehalten hatten. 56 AuBerdem habe der Kalif die 
Staatsamter, besonders das wichtige Amt des Richters, nicht in die 
Hand von Leuten legen wollen, die Irrlehren anhingen und von 
begrenztem Verstand waren, wovon das Festhalten an der Unerschaf- 
fenheit des Koran fur ihn eben Ausdruck gewesen sei. Seine mit 
der Mu'tazila aboestimmte Lailsrlieidiing habe auf gutem Willen und 
loblicher Absicht beruht, denn beiden sei es unertraglich gewesen zu 
sehen, daB viele Muslime von der monotheistischen Linie des Islam 
abwichen. Auf dem Gebiet des Koran habe sich das am klarsten 
manifestiert, aber es sei in der mihna durchaus auch um die Inhalte 



53 Fur Amrns Diskussion der mihna: ders. 1933-36, Bd. 3, S. 186-207 (vgl. dazu 
Verf. 2001, S. 182-86). Fur den Ausdruck „Liberale": Amin 1933-36, Bd. 3, S. 17, 
203. 

54 Ebd.,S. 163. 

55 Ebd,S. 171. 

56 Ebd.,S. 165. 

57 Ebd.,S. 168-69. Sparer (S. 188) fugterhinzu, daB viele der uberpruften Beamten 
Glaubensschwache, Bestechliche und Wucherer gewesen seien, die nach der Gunst 
der 'iiiimia geschielt hatten. 
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des Mu'tazilismus generell gegangen: die Transzendenz Gottes, die 
Ablehnung des Anthropomorphismus, die Frage der menschlichen 
Taten, die individuelle Verantwortung. 58 Aus Sicht der Verursacher 
der mihna hatten diese Fragen eng mit Themen zusammengehan- 
gen, die fur das Leben der Gemeinschaft von groBter Wichtigkeit 
waren. Um das zu verdeutlichen, holt Amln aus zu einem Lob auf 
die gesellschaftliche Wirkkraft mu'tazilitischer Ideen sowie zu einer 
Klage dariiber, daB diese nach dem Scheitern der mihna nicht mehr 
hatten fruchten konnen. Ihm zufolge verband die Schule mit der 
MaBnahme groBe Hoffhungen, denn auf ihrem Wege 

ware die Mehrheit der Muslime zu Mu'taziliten geworden. Sie hatten 
die Einheit Gottes vertreten • i 'h/tatlfi '!a/i) wie diese das taten, und sie 
hatten an diesclben Prinzipicn geglaubt wie sie. Die Muslime waren in 
ihrem Denken frei geworden, und die Gesetzgeber waren nicht durch 
die Traditionsgelehrten an den Hadith gebunden gewesen, sondern sie 
hatten die Yernunft bcnutzt und die Dinge mit Blick auf das Gemein- 
wohl betrachtet. An [autoritativen] Texten hatten sie nur den Koran 
und die allgemein anerkannten Hadithe benutzt. Das Denken der 
muslimischen Historiker ware frei geworden, so daB sie sich mit klarer 
Yemunft und freier Kritik den Ereignissen der islamischen Geschichte 
zugewandt hatten. Sie hatten die Taten der Prophetengenossen und 
die der nachfolgenden Generation analysiert und sie nach demselben 
MaBstab bewertet wie die Taten aller Menschen. Darauf hatten die 
Denker die Philosophic der Griechen, der Inder und der Perser in 
Angriff genommen und daraus gvschopfi. Sir hatten - darin - ihren 
Verstand arbeiten lassen und iibernommen, was weder dem Koran 
noch den allgemein anerkannten Hadithen widerspricht. Die Geister 
der Vlmma waren frei geworden, und sie hatten keine Angst vor Ginnen 
gehabt, weil diese unsichtbar sind und [die Existenz von] Damonen 
und Hexen unglaubwtirdig ist, und es hatte sie im allgemeinen auch 
keine Angs! vor den (ieschiduen <l> i Vlx rgl mbis< h< n / raja • ± lahmt. 
Auch Angst vor Gott hatte sie nicht gelahmt, weil Gott in den Augen 
der Mu'tazila kein tyrannischer Gott ist, sondern sich den Gesetzen 
der Gerechtigkeit verpflichtet hat. Denn Gerechtigkeit ist sein Weg 
und unser Weg, sein Gesetz und unser Gesetz. Zudem hatten die 
Menschen daran geglaubt, daB sie ihren Willcn kontrollieren und in 
der Lage sind, Gutes und Schlechtes zu tun: Was von ihnen Gutes 
ausgeht, ist ihr Werk und entspringt ihrem Willen; und was von ihnen 
Schlechtes ausgeht, ist ihr Werk und entspringt ihrem Willen. Dafiir 
erhalten sie dann Lohn bzw. Strafe. So hatte sich niemand auf das 
Schicksal (gadar) berufen, und weder hatte der Ubeltater mit Beloh- 



! Ebd.,S. 186-87. 
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nung noch der Wohltater mit Strafe gerechnet, sondern [sie hatten] 
mit der Sanktionierung des Guten mit Gutem und des Schlechten 
mit Schlechtem [gerechnet]. So hatten sich in der Welt die guten 
Taten vermehrt und die schlechten verringert, denn die UngewiBheit 
iiber die [jenseitigen] Folgen [diesseitigen Handelns] und der Glaube 
des Menschen daran, daB ihm schlechte Taten vielleicht vergeben 
werden und er fur gute vielleicht bestraft werden kann, schwachen 
seinen Glauben an Gut und Bose. [Die Mu'tazila] sagte: Wenn diese 
Grundsatze sich unter den Menschen verbreiten, wenn die Regierung 
sie erne Zeit lang anwendet und sie den Herzen der Menschen eingibt 
und wenn sie dann gewohnheitsmaBig nach ihnen handeln und ihre 
Kinder danach erziehen, wird die Well des Menschen zur besten aller 
Welten; ertragen wir also die Ubel der mihna und lassen einige Opfer 
dahingehen, denn der Zweck heiligt die Mittel, und die Wahrheit 
erreicht man nur, wenn man sich auf viel Unrecht einlaBt. 59 

Die von den „Liberalen" der friihen Abbasidenzeit angestrebte beste 
aller Welten wollten die Liberalen Amins eigener Generation aus 
seiner Sicht natiirlich auch. Um mit den eigenen Planen nicht zu 
scheitern, waren aus dem Schicksal dieser geistigen Vorlaufer also 
Lehren zu ziehen. Denn wahrend die Mu'tazila ein in vielen Punk- 
ten uberzeugendes und fortschrittliches Denken anzubieten hatte, 
hatte sie doch auch vorgemacht, wie man sich durch unkluges und 
moralisch falsches Verhalten ins gesellschaftiiche Abseits manovriert. 
So sei die mihna nicht nur auf ganzer Linie gescheitert, sondern 
nach ihrer Aufhebung durch al-Mutawakkil (laut Amln „einer der 
ungerechtesten Kalifen") sei es zu einer „heftigen Reaktion" von 
Seiten der hanbalitisch dominierten Traditionsgelehrten gekommen. 
Im Laufe weniger Jahrzehnte hatten sie es geschafft, alle Kultur, 
Wissenschaft und Lebensfreude aus Bagdad und groBen Teilen des 
Reiches zu vertreiben. Sie hatten sich an ihren fruheren Peinigern 
geracht und die Mu'tazila mit popularen und emotionalen Argumen- 
ten verunglimpft. Hierdurch und durch die natiirliche Abneigung 
der Menschen gegen die Machtigen habe der Ruf der Schule irre- 
parablen Schaden genommen, so daB der Mu'tazilismus samt seinen 
groBen geistigen und sozialen Zielen untergegangen sei. Erstarrung 
(gumud), Unterwerfung (taslim) und blinde Nachahmung [taqlid) seien 
die Folge gewesen. Das muslimische Geistesleben habe an Reichtum 
und Erneuerungskraft verloren, wogegen auch die realitatsfernen 
faldsifa nicht mehr viel hatten ausrichten konnen, und die geistige 
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Autoritat sei in die Hand der konservativen Hadithgelehrten iiber- 
gegangen. All das ware vermeidbar gewesen, denn ohne die mihna, 
jenen fatalen Fehler der Mu'tazila. ware die Geschichte des Islam 
anders verlaufen und die Muslime hatten heute „eine andere und 
schonere Farbung als die, die sie haben". 60 

Worin lag dieser Fehler nun aber genau, abgesehen von der 
Anwendung von Gewalt? Was war der Denkfehler, der dieser Gewalt- 
anwendung zugrunde lag und den es in der Gegenwart nicht zu 
wiederholen gait? Amlns Antwort auf diese Frage behandelt das Ver- 
haltnis zwischen der kleinen Schicht der philosophisch (lies: westlich) 
gebildeten Elite auf der einen Seite und der Mehrheit der ungebil- 
deten und dem Islam auf besonders emotionale Weise verbundenen 
Muslime auf der anderen, auBerdem das Verhaltnis zwischen den 
liberalen und den konservadven Kraften des Islam. Das geschieht 
in einem Ton der Vermittlung, durch den sich in der Gegenwart 
beide Seiten angesprochen fiihlen sollen. Seine Uberzeugung von der 
Richtigkeit eines rationalistischen und liberalen Denkens gibt Amln 
dabei nicht preis, denn er stimmt auf inhaltlicher Ebene - zumin- 
dest hier - der Mu'tazila voll und ganz zu. Was aber die praktische 
Ebene betrifft, so sieht er bei den Vertretern der Schule und ihren 
'abbasidischen Forderern ein schweres MiBverstandnis iiber die Natur 
des Menschen und der Gesellschaft. Denn so sehr die Mu'tazila mit 
ihrer Erschaffenheitsidee und anderen Thesen im Recht gewesen 
sei, so sehr habe sie sich in der Annahme geirrl, daB es notwendig 
und praktikabel sei, jedem einzelnen Muslim die Anerkennung ihrer 
abstrakten Lehrsatze abzuverlangen. Obwohl es durchaus schwer- 
falle, diese Tatsache zu akzeptieren, sei das geistige Potential der 
Menschen eben vcrsehieden, und so bleibe dem Wissenden nur, das 
naive Religionsverstandnis einfacher Leute hinzunehmen. SchlieBlich 
habe schon der Prophet akzeptiert, daB eine Sklavin auf den Him- 
mel zeige, um Gottes Aufenthaltsort anzugeben, und er habe nicht 
versucht, sie dariiber aufzuklaren, daB sich Gott aufgrund seiner 
Transzendenz nicht an einem bestimmten Ort aufhalten konne. Ein 
solcher Versuch ware, wie es in der islamischen Rechtswissenschaft 
heiBt, die absurde „Verpflichtung zu etwas Unerfullbaren" (taklif 
bi-md layutaq). 61 



60 Ebd.,S. 197-204; vgl. ebd, S. 70. 
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Die menschliche Natur besser verstanden habe die konservative 
Opposition, denn sie habe erkannt, daB die Masse der Glaubigen 
nicht dazu in der Lage war, die Idee der Erschaffenheit des Koran 
geistig nachzuvollziehen. Klingt diese Aussage versohnlich, ist sie 
nur hinsichtlich eines Teils der Opposition so gemeint. Denn Amin 
unterscheidet hier zwischen jenen, die der Mu'tazila aus Taktik, und 
jenen, die ihr aus Uberzeugung wiclc-rsproclicn hatten. Wahrend er 
die erste Gruppe fur ihre Weitsicht lobt, auBert er sich hochst abfallig 
iiber die Dummheit der zweiten. So sagt er von ersterer, daB sie der 
Erschaffenheitsidee insgeheim zugestimmt habe, aber der Meinung 
gewesen sei, daB man diese Dinge nicht vor der c amma ausbreiten 
solle: Bringe man einem einfachen Glaubigen bei, der Koran sei 
erschaffen, bleibe bei ihm nichts hangen als dessen Entsakralisie- 
rung, und eine solche Schwachung des Glaubens der Mehrheit der 
Muslime sei um jeden Preis zu vermeiden. 62 Solch wohluberlegtes 
strategisches Verhalten unterstellt Amin selbst Ahmad Ibn Hanbal, 
der fur sein Festhalten an der Unerschaffenheit des Koran Haft und 
Folter in Kauf nahm. 63 Wahrend er dieses Opfer aus Sorge um den 
Glauben der einfachen Menschen auf sich genommen habe, sei ein 
Teil seiner Anhanger aus „Engsliniigkeil unci Verslanclesschwache" 
heraus so weit gegangen, im Widerspruch gegen die mu'tazilitische 
Lehre noch jedes einzelne Koran exemplar, j a selbst den vom Men- 
schen rezitierten Koran als ewig und ungeschaffen zu bezeichnen. Die 
Bewunderung der 'amma sei ihnen fur solche Ubertreibungen zwar 
sicher gewesen, denn die einfachen Leute liebten es, wenn sich eine 
Gruppe selbsternannter Gelehrter mit religiosen Argumenten dem 
Staat entgegenstelle, doch mit logischem Denken habe das nichts 
mehr zu tun. 64 

Nicht in der Sache lag die Mu'tazila fur Amin also daneben, 
sondern in der Art ihrer Vermittlung. Als liberale Partei hatte sie 
erkennen miissen, daB der Mensch innerhalb der Grenzen des Islam 
und unabhangig von staatlicher Bevormundung frei sein miisse zu 
glauben, was er fur richtig halte. Die Frage nach der Natur des Koran 
sei nun einmal keine Frage von Glauben und Unglauben, sondern 
ein Problem, das jeder gemaB seinen geistigen Kapazitaten beant- 



62 Ebd.,S. 189. 

63 Ebd., S. 191, 193-94, 195. Ahnlich hatte schon'Abduh (A'mal, Bd. 3, S. 393-94) 
argumentiert. 

64 Amin 1933-36, Bd. 3, S. 40, 188, 191, 193-95. 
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worten diirfe. Zur Anerkennung eines Menschen als Muslim reiche 
seine Artikulation des Glaubensbekenntnisses. Solange dadurch keine 
andere Person Schaden nehme, solle man dem einfachen Glaubigen 
seine naive Sichtweise also verzeihen. Das einzige Mittel, ihn von 
seinem Irrtum zu iiberzeugen, sei seine behutsame Erziehung und 
das richtige Argument. Durch Folter lasse sich die Wahrheit nicht 
verbreiten, da jede Gewalt Widerstand hervorrufe. 65 Und so habe 
al-Ma'mun schwer geirrt, als er das Kalifat mit dem Amt eines Lehrers 
verwechselte und eine ausfuhrlich zu erlauternde wissenschaftliche 
Theorie einfach per Dekret verordnete. Das Unheil, das er damit her- 
aufbeschwor, habe alien Muslimen zum Nachteil gereicht, denn wie 
jede Gemeinschaft bediirfe der Islam eines Zusammenspiels liberaler 
und konservativer Krafte: „Die Mu'taziliten hatten die Menschen 
dazu angetrieben, Vernunft und Denken zu nutzen; sie waren den 
Menschen mit ihrer Fackel vorausgegangen und hatten mit ihrem 
Licht den Weg geleuchtet. Und die muhadditun hatten die ererbten 
Brauche und Traditionen bewahrt, indem sie sich an die Fersen der 
Mu'tazila geheftet und sie davon abgehalten hatten, vorzupreschen 
und die anderen abzuhangen. So hatte sich die Umma langsam aber 
stetig nach vorne entwickelt." Die Tatsache, daB die eine Seite freie 
Bahn bekam und die andere daniederging, habe schweren Scha- 
den verursacht. 66 Beim Tod der Mu'tazila, so Amlns vielzitierter 
SchluBsatz, handele es sich daher um „eines der groBten Ungliicke 
der Muslime, die hier gegen sich selbst gesiindigt haben". 67 

d) Amlns Skepsis gegeniiber der rationalen theologischen Spekulation 

Amlns Diskussion der mihna leistete einen wichtigen Beitrag zur 
Rehabilitierung der Mu'tazila. Die gewaltsame Verfolgung der 
Konservativen stellte fur ihn - wie fur viele - das entscheidende 
Ereignis in der Geschichte der Schule dar. Wegen ihres Rufs als 
haretische und intolerante Partei war jede explizite Bezugnahme 
auf mu'tazilitische Denkweisen bis dahin ein Wagnis. Amlns in der 
Sache kritische, im Ton aber nachsichtige und um Verstandnis wer- 
bende Darstellung riickte die Schule in ein ganz neues Licht. Dabei 



65 Ebd,S. 164, 192. 

66 Ebd., S. 202-3. 

61 Ebd., S. 207: min akbar masa'ib al-muslimln maut al-nvataz.Ua, wa-'ala anfusihim 
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ging es nicht nur um die Mu'tazila. Sein Versuch, die Rolle der 
Schule in der mihna in einem Spannungsfeld aus guten Absichten 
und katastrophalen Folgen zu erklaren, muB als ein Bemiihen um 
Ausgleich zwischen den liberalen und den konservativen Kraften in 
der eigenen Gesellschaft gesehen werden. Amlns Bericht ist eine Art 
Lehrstiick, in dem auf exemplarische Weise und mittels eines starken 
Elements der Imagination gezeigt wird, wie sich die liberalen Krafte 
der arabisch-islamischen Welt im Lichte ihrer modernen Herausfor- 
derungen verhalten sollten, wenn sie nicht erneut scheitern wollen: 
offen gegeniiber wesllirhen Einlliissen, aber den eigenen kulturel- 
len Wurzeln treu; vertrauend auf die Vernunft, aber riicksichtsvoll 
gegeniiber den religiosen Gefuhlen der Menschen; Fortschritt und 
Veranderung anstrebend, aber realistisch hinsichdich des Machbaren; 
bei aller Chance zur Machtausiibung durch die Besetzung einfluB- 
reicher gesellschaftlicher Positionen frei von Zwang und Gewalt im 
Umgang mit inneren Kontrahenten. 

Legt Amln den Liberalen seiner Zeit nahe, sich mit der Mu'lazila 
zu identifizieren, hat er dabei vor allem die behaupteten Ziele der 
Schule und ihre Haltung zur Vernunft im Sinn. AuBerdem denkt er 
an die besondere Situation, in der sich die „liberale" mu'tazilitische 
Partei in ihrem Konflikt mit den konservativen Richtungen des Islam 
befand. Die inhaltlichen Aspekte des Mu'tazilismus werden von Amln 
zwar ebenfalls auBerst positiv beurteilt. So gibt er der Schule auf 
theoretischer Ebene Recht, wahrend er ihren Gegnern auf praktischer 
Ebene Recht gibt: „Leute wie al-Ma'miin, al-Watiq und Ahmad Ibn 
Abl Du'ad waren treu in ihren Ansichten. Sie hielten das, was sie 
sagten, fur die Wahrheit; und ich stimme mit ihnen iiberein, daB das 
die Wahrheit ist. Doch ich stimme nicht mit ihnen iiberein, daB man 
jede Wahrheit auch jedem Menschen mitteilen muB; und ich stimme 
auch nicht damit iiberein, daB man den Menschen vorzuschrei- 
ben hat, was man selbst fur die Wahrheit halt." 68 Die Annahme, 
daB solche Aussagen den Wunsch Amlns nach einer theologischen 
Erneuerung des Mu'tazilismus reflektieren, greift aber wohl zu kurz. 
Riickblickend erkannte er der Schule zwar beachdiche Leistungen zu. 
Er hielt den kaldm und seine mu'tazilitischen Vertreter aber nur fur 
begrenzt dazu in der Lage, die religiosen Bedurfhisse der Menschen 
zu befriedigen und so die Religion eine ihrer wichtigsten sozialen 
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und psychologischen Aufgaben erfullen zu lassen. Der kaldm, dem er 
im Vergleich zur muslimischen Philosophic so gute Noten gegeben 
hatte, kam in seinem Gesamturteil namlich nicht immer mit einem so 
positiven Urteil davon. Denn als der radonalisdschen, kopfbetonten 
Denkrichtung des Islam fehlte ihm aus Amins Sicht das Element der 
religiosen Empfindung und Erfahrung. William Shepard spricht mit 
Blick darauf von Amins ambivalenter Einstellung und seiner „negative 
attitude" gegeniiber der gesamten Disziplin. 69 Skepsis gegeniiber 
dem kaldm gab es im Islam seit Jahrhunderlen, und Spuren davon 
finden sich auch in al-Qasimls Kritik an den wechselseitigen Bezich- 
tigungen des Unglaubens durch die mutakallimun aller Couleur. 70 
Amin steht deutlich in dieser Tradition, 71 denn obwohl er sich fur 
die rationalistische Konsequenz des Mu'tazilismus begeistern kann, 
wird dies durch sein generelles Urteil iiber die Rolle und die Lei- 
stungen dei U 1 in inncrh lib der islamischen Geistesgeschichte 
stark abgeschwacht. 

In den deskriptiven Teilen seiner Arbeit beschreibt Amin die 
Lehren der Mu'tazila, darunter ihr „philosophisch" verstandener 
tauhld, ihr Begriff des W/ und ihre Argumente zur Erschaffenheit 
des Koran, mit viel Verstandnis. 72 Der Text ist an diesen Stellen 
um Objektivitat bemiiht, und einzig zum Komplex der mensch- 
lichen Taten sagt Amin seine eigene Meinung. Hier bezeichnet er 
al-As'aris Theorie der Aneignung (kasb) als bloBe Neuformulierung 
des Determinismus {sakl gactidfi t-tdbir 'an al-gabr); und von Ibn Rusds 
Unterscheidung zwischen dem internen Willen des Menschen und 
den externen Faktoren, die diesen Willen beeinflussen, sagt er, daB 
sie auf eine philosophische Form des Determinismus {al-qaul bi-l-gabr 
al-falsaft) hinauslaufe. 73 Die politischen Lehren der Mu'tazila behan- 
delt er separat und ebenfalls in einem Ton der Neutralitat, wenn 
auch nicht ohne Sympathie fur die mu'tazilitische Bereitschaft, die 



69 Shepard 1 982, S. 1 7 1-74. Er ziticrt (S. 171; Amin aus (-mem seiner Essays mit: „If 
one investigates religion by pure reason, the result is neither religion nor philosophy, 
but a trivial thin [ | . died 'the science of kaldm"'; Ahmad Amin: „Sultiin ai- aqi 
HndaAbil-Ala'", in: ders. 1940-56, Bd. 6, S. 107-24, hier S. 124. Vgl. Shepard 1982, 
S. 177, 180-81, 183, 188-89, 204-5. 

70 Mit Blick auf al-Gaza'iri vgl. Weisman 2000, S. 175-81, 185. 

71 Vgl. Amin 1945-55, Bd. 4, S. 89-90, 100-1, 233. 

72 Ders. 1933-36, Bd. 3, S. 21-67. Zur Erschaffenheit des Koran auflerdemS. 161- 
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Taten der Prophetengenossen und der Vertreter der nachfolgenden 
Generation so kridsch zu hinterfragen wie die anderer Menschen 
auch. 74 Zudem hebt er die Existenz einzelner Mu'taziliten hervor, 
die trotz ihrer schiidschen Neigungen auf Ausgleich und die Ver- 
meidung bewaffneter Konflikte bedacht waren. 75 

Seiner systemadschen Darslcllung laBt Amln eine ausfulirliche 
„Kritik und Analyse" des mu'tazilitischen Denkens folgen. Zunachst 
lobt er hier das weilgehende Vertrauen der Schule in die Vernunft, 
ihre intellektuelle Kiihnheit, ihre logischen und wissenschaftlichen 
Argumente, ihren Willen zur Abstrakdon und ihren Glauben an die 
Freiheit der Forschung. 76 Posidv beurteilt er auch das mu'tazilitische 
Festhalten an Handlungsfreiheit und Verantwortlichkeit, die Zuriick- 
weisung des Pradeslinalionsglaubens, die Idee eines der Gerechtigkeit 
verpflichteten Gottes und das Vorziehen der Vernunftargumente (al- 
mdqut) vor den Traditionsargumenten [al-manqut) in der Koranexegese 
und im Umgang mit dem Hadith. 77 Kridsch geht er dann aber auf 
die Tatsache ein, daB die Schule der Methode des „Analogieschlusses 
vom Sichtbaren auf das Unsichtbare" {qiyas al-ga'ib 'ala s-sahid) zu 
weitgehend und unbedacht gefolgt sei. Es sei ein schwerer Fehler 
anzunehmen, daB die Gesetze und Werte, die in der Welt des Men- 
schen galten, auch auf Gott zutreffen muBten. So habe die Mu'tazila 
nicht ausreichend bedacht, daB der Begriff der Gerechtigkeit, dem 
sie Gott unterwarf, ein der menschlk -lien Erfalirung entnommener 
und mithin relativer Begriff sei, der sich im Laufe der Zeit verandere, 
denn „was im Mittelalter gerecht war, gilt heute als ungerecht". Das 
gelte selbst fur den Begriff der Vernunft, der vom Erfahrungshorizont 
des Menschen abhange. Doch Amln nimmt die Schule auch hier in 
Schutz, bezeichnet er ihr Ubertreiben in den Bereichen Vernunft 
und Willensfreiheit doch als naturliche Reaktion auf das Ubertreiben 
jener, die sich nur an die Autoritat Gottes und der Texte gehalten 
hatten. Bei ihnen sei der Mensch wie „eine Feder im Wind oder ein 



74 Ebd, S. 75. 

75 Ebd., S. 77-80, 83-84. 

76 Ebd., S. 68-69. 

77 Ebd., S. 72. Zum Hadith: S. 85-88, wo Amln mit sichtlicher Freude Berichte 
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destination ziticrt er eincn ..liub.schrn Ausspruch", wonach die As'ariten Tricktrack- 
und die Mu'taziliten Schachspieler seien, weil sich erstere auf das Schicksal und letz- 
tere auf ihr eigenes Denken verlieBen (S. 89). 
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Stuck Holz auf dem Meer"; und das Ubertreiben im Gebrauch der 
Vernunft sei immer noch besser als das Ubertreiben im Gegenteil, 
denn wenn sich ein muslimischer Jurist oder Ethiker auf die Vernunft 
stiitze, ermogliche ihn das, in einer vom Text nicht eindeutig gelosten 
Frage ausgehend von eigenen Uberlegungen und mit Hilfe des jeweils 
giiltigen Gerechtigkeitsbegriffs selbstandig zu urteilen. 78 

Schwerer wiegt Amins Kritik am generellen Geist der Mu'tazila. 
Als „philosophisch" vorgehende Denker hatten sie aus der Religion 
ein System rationaler Theorien und logischer Beweise gemacht und 
dabei den Charakter von Religion grundlich miBverstanden: Reli- 
gion erfordert lebendiges Empfinden mehr als logische Regeln. Sie 
ist nicht zu vergleichen mit mathematischen Fragen und geometri- 
schen Theorien, die von der Vernunft aufzulosen sind und damit 
basta. Denn zusatzlich erfordert Religion Emotion, die zur Tat 
antreibt, und Glaubenshitze, die zur Gottesfurchtigkeit motiviert." 
Das mu'tazilitische System, dessen Struktur die spateren mutakallimiin 
iibernommen hatten, sei ein gutes Denksystem, aber schwach an 
Geist {nizam gavrid al-Ia/kir ddif ar-ruh). Es uberbetone die Vernunft 
und unterschatze das Gefiihl. Anders sei das im Sufismus, der iiber 
„Emotion und Gefiihl, aber keine Logik" verfiige. DaB der kalam 
allein den Bediirfnissen der Glaubigen nicht gerecht werde, liege 
daran, daB dem Menschen in rationalisliscli-llieologisclien Systemen 
meist ein „negativer", also passiver Platz zugewiesen werde, was 
man bei der Mu'tazila daran sehe, daB von ihren fiinf zentralen 
Prinzipien die ersten vier keinerlei menschliche Aktivitat erforder- 
ten: Hier gehe es einzig um die Betonung von Gottes Transzendenz 
und die Bestimmung seines Verhaltnisses zu den gehorsamen bzw. 
ungehorsamen Menschen. Nur das funfte Prinzip, al-amr bi-l-mdruf 
wa-n-nahy 'an al-munkar, rufe zu aktivem Handeln auf. Anstatt indivi- 
dueller Religiositat stehe hier aber die Kontrolle der Mitmenschen 
im Mittelpunkt. 79 

Die Ubergriffe der Mu'tazila gegen ihre Gegner sind fur Amln 
somit mehr als eine zufallige Verirrung. Zwar meint er, daB ohne 
diesen Fehler die islamische Geschichte anders verlaufen ware und 
die Schule positiv auf die Gesellschaft hatte einwirken konnen. Aber 
die mihna ist fur ihn zugleich logische Folge einer Geisteshaltung, 
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die davon ausgeht, daB Glauben und Heil eines Menschen in seiner 
Anerkennung bestimmter theoretischer Dogmen liegen. Natiirlich 
lieBe sich diese Kritik auf den gesamten kalfun iiberlragen. aber cs 
war fiir Amin doch die Mu'tazila, die das Prinzip, das sich Gezie- 
mende zu befehlen und das Verwerfliche zu verhindern, zu einem 
Eckpfeiler ihres Denkens erhob und dabei im Kern miBverstand: Mit 
dem koranischen Aufruf sei gemeint, ein Auge auf die Regierung zu 
haben, sie fiir Fehlverhalten zu kritisieren und sich im Falle extre- 
mer Ungerechtigkeit gegen sie zu erheben. Es bedeute nicht, eine 
„Regierung innerhalb der Regierung" zu bilden und die Menschen 
zur Anerkennung der eigenen Glaubenssatze zu zwingen. Wenn sich 
jeder zur Regierung erklare und sich anmaBe, anderen mit Gewalt 
seine Privatmeinung abzuverlangen, fiihre das notwendigerweise zu 
Anarchie und Chaos. Allein in Dingen, deren Ablehnung Konsens 
sei, wie Diebstahl, Mord und Unzucht sei es legitim, besagtes Prinzip 
anzuwenden. Sobald es um das richtige Dogma gehe, das ja auch 
unter Muslimen umstritten sei, miisse die Auseinandersetzung auf 
friedliche Diskussion und Mission beschrankt bleiben. Nach dem 
Ende der mihna habe die Mu'tazila ihre Interpretation des amr bi-l- 
mdruj am eigenen Leibe zu spiiren bekommen. 80 

Uber diese allgemeine Beurteilung des kalam und der Mu'tazila 
hinaus bei Amin Antworten auf konkrete theologische Fragen zu 
suchen, ware ein wenig ergiebiges Unternehmen. Er ist, so Shepard, 
„clearly less concerned with the specific tenets of the Mu'tazila than 
with the general character of their venture". Shepards Uberblick 
iiber Amins Sicht auf die fiinf Grundprinzipien des Mu'tazilismus 
zeigt ein kontextabhangiges Schwanken und, gerade in seinen spa- 
teren Schriften, eine Neigung zu den Positionen der As'ariya. 81 
Amins Wertschatzung fur die Mu'tazila scheint daher weniger mit 
ihren konkreten dogmatischen Formulierungen zu tun zu haben als 
damit, daB er sich bestimmte ihrer Eigenschaften fiir die Gegenwart 
wunscht: Rationalitat, Wissenschaftlichkeit, Streben nach Vermitt- 
lung, Offenheit fiir fremde Methoden des Denkens, Willen zu igtihad 
und Kreativitat, GesellscliallSYcrlnuidenheit, soziale Relevanz des 
Denkens, Einsatz zur Verteidigung des Islam sowie Betonung der 
Ethik. In der Moderne, so sagt er, kamen viele dieser Punkte erneut 
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zum Tragen, denn in der Renaissance {nahda) der arabisch-islami- 
schen Welt sei „ein bestimmter Farbton des ftizal" zu erkennen. Es 
ist deutlich, daB Amln diese Entwicklung begriiBt, doch er scheint 
auch warnen zu wollen: Anders als die Mu'tazila hielten die Ver- 
treter der Nahda ihre Lehren namlich nicht fur einen Ausdruck 
der Religion, sondern fur die reine Vernunft und wendeten sich 
dabei haufig gerade gegen die Religion. 82 Die Balance zwischen 
den Kraften des Fortschritts und denen der Tradition scheint so 
einmal mehr bedroht. 

Wiinscht sich Amln also mitunter eine „neue Mu'tazila", 83 meint 
er damit nicht unbedingt eine Wiederbelebung des Mu'tazilismus im 
theologischen Sinne. Theologie ist eine Disziplin, die er erstens selbst 
nicht betrieb und mit der er sich zweitens nicht voll identifizieren 
konnte. Im kalam sah er vor allem die Anwendung rationaler bzw. 
„philosophischer" Prinzipien in der Religion. Die einfache, emotional 
formulierte Botschaft der Propheten sei so auf ein abstrakteres Niveau 
gehoben worden, wobei sie an Direktheit eingebtiBt habe. Die Her- 
ausbildung der Disziplin sei einem Entwicklungsgesetz vom Einfachen 
zum Komplizierten gefolgt. 84 Und da er den Geist trainiere, ein 
BewuBtsein fur fremde Formen des Denkens schaffe und den Islam 
im Bedarfsfall gegen diese verteidige, habe der kalam durchaus eine 
positive Funktion erfullt. Zudem habe er den Weg zur Beschaftigung 
mit der Philosophic geebnet. Im Vergleich zu den faldsifa, die das 
griechische Denken meist nur ubernommen, kommentiert und an die 
islamische Situation angepaBt hatten, halt Amln die mutakallimiin fur 
die authentischeren Denker, da sie neben der Religion immer auch 
die Interessen der Gesellschaft im Auge gehabt hatten. Ihre Ausein- 
andersetzungen iiber theologische Fragen hatten die Gemeinschaft 
aber gespalten, und da die rationale Formulierung der Religion Geist 
und Herz der Menschen schwache, habe sie den Muslimen am Ende 
sogar geschadet. 85 Weil Amln die spaltende Kraft theologischer 



82 Amln 1933-36, Bd. 3, S. 207. Vgl. oben, S. 63-64. 

83 Mit Blick auf eines seiner Essays schreibt Shepard (1 982, S. 1 89): „Ahmad Amln 
speaks of the need for a new Mu'tazila and 'beside them' new mujtahid.C . In dem Essay 
ist aber nicht von „neuen Mu'taziliten" die Rede, sondern von der Notwendigkeil 
ciiHT Donmianz der Yeniunli nach Ail <li Mu lazila tlilii mi lit I'i/iih i 

i i Vmln ( ' ' _ ' 

'in/In l-miisliimii fi l-qimiu al-witstrV. in: ders. 19 10-56, Bd. 9, S. 9-1 1, hier S. 10. 

84 Ders. 1933-36, Bd. 3, S. 2-3. 

85 Ebd.,Bd. 1, S. 367. 
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Debatten im Alter zunehmend bewuBt wurde, legte er die Betonung 
spater mehr auf die integrative Funktion von Religion. So fragt er im 
posthum erschienen letzten Band seiner Trilogie nach dem Nutzen 
der theologischen Auseinandersetzung der Muslime. Und sein Urteil 
lautet, daB ihr Gewinn an Beweglichkeit, Tiefgang und Bildung mit 
einem Verlust an Liebe und Eintracht habe bezahlt werden miis- 
sen. Durch Ressentiment, HaB und Gewalt seien der Gemeinschaft 
Krafte verloren gegangen, die, „waren sie vereint gewesen, geniitzt 
hatten und, da sie gespalten waren, untergingen". Insgesamt seien 
die Verluste groBer gewesen als der Gewinn, was der Zustand der 
modernen arabisch-islamischen Welt deutiich zeige. 86 

e) Die krbck'l. 1 'es mit'la-JItl, hen (kh * M '/< 1 i 

Hervorbringung von Wissenschaftlichkeit und Fortschritt bet £uhdi Hasan 
Garallah und Qadri Hafiz Tuqan 

DaB Amln sich nicht selbst theologisch betatigte, mag man bedau- 
ern. So meint Shepard, daB Amlns Zuordnung der Religion zum 
Bereich des Gefuhls statt zu dem der Vernunft eine innere Spal- 
tung des Menschen provoziere, und spricht von dem Versuch, der 
Religion angesichts des raschen wissenschaftlich-technischen Fort- 
schritts einen eigenen Bereich und eine eigene Quelle der Autoritat 
zu sichern. Dieser Versuch sei psychologisch nachvollziehbar, fur 
einen anspruchsvollen Geist wie Amln aber nicht ausreichend. Denn 
erst die systematisch-theologische Zusammenfuhrung beider Bereiche, 
Vernunft und Gefuhl, erschaffe im denkenden Menschen die gei- 
stige Integritat, die es brauche, um sich mit Symbolen und Inhalten 
der eigenen Religion ernsthafter als nur auBerlich identifizieren zu 
konnen. Obwohl Amln die strukturelle Unfahigkeit der arabisch- 
islamischen Gesellschaften zu Kreativitat treffend erkannt habe, sei 
auch er iiber die eigenen kulturellen Vorgaben nicht entschieden 
hinausgegangen: „A genuine Islamic creativity in the modern world 
will demand more than just a thorough education in the Islamic and 
modern tradition." 87 Die Forderung nach einer praziseren theologi- 
schen Position reflektiert aber nicht nur, wie Shepard selbst einraumt, 
einen typisch christlichen Standpunkt, sie verkennt wohl auch die 
Situation, in der sich das arabisch-islamische Denken zu Amlns Zeit 



86 Ders. 1945-55, Bd. 4, S. 234. 

87 Shepard 1982, S. 204-5; vgl. ebd., S. 189. 
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befand: Bestandsaulnalime, riickblickende Analyse und Bewertung, 
Vergleich und vorsichtiges Zusammenfuhren des eigenen Erbes mit 
den aus dem Westen eindringenden Sichtweisen und Methoden 
lauteten einige der Hauptaufgaben, vor denen Amlns Generation 
stand und die er als Historiker und Wissenschaftler auf seine Weise 
zu losen versuchte. Seine Beschreibung der arabisch-islamischen 
Geistesgeschichte markiert eine Phase der Selbstvergewisserung, 
Aufarbeitung und ErschlieBung, die wohl nur die Grundlage schaf- 
fen konnte fur erneuertes eigenes Denken. Es liegt in der Natur der 
Renaissance, daB die Kulturschaffenden sich zu Uberliefertem neu 
in Beziehung setzen. Dabei geben sie der Vergangenheit eine neue 
Struktur und unterwerfen sie den Kategorien der Gegenwart, was 
an sich schon einen nicht zu unterschatzenden Akt der Kreativitat 
darstellt. 

Zudem stand Amln verglichen mit manchen Arbeiten, die er 
mit seiner Trilogie inspirierte, der Religion sehr positiv gegeniiber. 
Denn viele sakulare Autoren, die seine Ideen aufgriffen, zeichneten 
die Mu'tazila in zunehmendem MaBe als Vorkampferin von Idealen 
und Konzepten, die mit einem Nichtbeachten oder Zuriickdran- 
gen der Religion mehr zu tun hatten als mit ihrer Starkung oder 
theologischen Neuformulierung. DaB sie dabei fur eine bestimmte 
theologische Gruppierung aus der arabisch-islamischen Vergangen- 
heit Partei ergriffen, bedeutete fur sie keinen Widerspruch. Ihnen 
war klar, daB in ihrer religios gepragten Gesellschaft eine kulturelle 
Erneuerung nur dann wirklich erfolgreich sein konnte, wenn die 
Kritik an den fortschrittshemmenden Phanomenen des Islam den 
Kern der Religiositat der meisten Menschen nicht in Frage stellte. 
Im sakular-liberalen Lager hatte diese Einsicht seit den genannten 
Auseinandersetzungen der 20er Jahre an EinfLuB gewonnen. Sie lag 
den erwahnten Schriften zu islamischen Themen aus den 30er und 
40er Jahren zugrunde. Und sie kommt in Arbeiten der 50er Jahre wie 
dem wegen seiner Betonung der Haiiclluiigsfi ciheit mitunter als pro- 
mu'tazilitisch verstandenen Jesus-Roman „Die ungerechte Stadt" des 
Agypters Muhammad Ka.mil Husain zum Ausdruck, der eine seiner 
Figuren sagen laBt: „Die Reform wird am ehesten dann Erfolg haben, 
wenn sie der Realitat nahe ist. Und die uberschwengliche Reform, 
die weit iiber der Situation der Menschen steht, hat keine Hoffnung 
auf Erfolg. Der wahre Reformer steht nur etwas iiber den Menschen. 
Er muB wissen, daB die Zeit einer der bedeutendsten Faktoren von 
Reform ist. Weder Propheten noch Gotter konnen das vernachlas- 
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sigen. Die Botschaft, die den Menschen vielleicht in Tausenden von 
Jahren von Nutzen ist, wird ihnen zum Verhangnis, wenn sie nach 
ihr handeln, ohne daB ihre Seelen dafur bereit sind." 88 

In ihrem Versuch, fur die Propagierung ihrer Ziele die Geschichte 
und Symbolik des Islam nutzbar zu machen, hatten die Liberalen 
zunachst an die Zeit des Propheten und seiner unmittelbaren Nach- 
folger angeknupft. Amlns Darstellung der Mu'tazila trug dazu bei, 
daB die Reihe der Ahnen, an denen sich liberale Werte festmachen 
lieBen, um diese im Verhaltnis spatere Denkrichtung erweitert wurde. 
Inhaltlich ergaben sich dabei neue Moglichkeilen. Der Bezug auf 
den fruhen Islam war ja zu groBen Teilen ein Bezug gewesen auf 
die von den ersten muslimischen Generationen auf der arabischen 
Halbinsel hervorgebrachten Umwalzungen und die ihnen zugrunde 
liegenden Werte. Mit der Mu'tazila hatte man nun eine Gruppe, 
die diese Werte systematisiert und erweitert und somit zum Aufbau 
einer Zivilisation beigetragen hatte. Als Denker, Theoretiker und 
Wissenschaftler waren sie Reprasentanten einer urbanen Elite, mit 
der sich moderne Intellektuelle auf unmittelbarere Weise identifizieren 
konnten als mit Stammesfuhrern, Eroberern und Kalifen. Da die 
Mu'tazila, wie es nun hieB, den Islam mit Hilfe fremder denkeri- 
scher Elemente „verteidigt" hatte, konnte man eigene religions- und 
gesellschaftskritische Positionen an der Schule festmachen, ohne dabei 
Zweifel an der eigenen Islamizitat zu wecken. Man konnte mit Bezug 
auf die Schule zu einer umfassenden Beschaftigung mit westlichen 
Konzepten aufrufen und zugleich dem Verdacht entgegentreten, 
den Islam unterminieren zu wollen. 

Hiermit soil nicht gesagt sein, daB besagte Autoren nicht reli- 
gios waren oder der Islam in ihrem Denken keine Rolle gespielt 
hatte. Gemeint ist, daB ihre Aufrufe zu einer Wiederbelebung des 
mu'tazilitischen Geistes nicht mit dem Wunsch nach starkerer theo- 
logischer Euiidicrung der G< sellscliafl gleichzuselzen sind. Das zeigen 
die Arbeiten von Zuhdl Hasan Garallah und Qadrl Hafiz Tuqan, die 
sich beide auf Amln berufen, in Sprache und Schwerpunktsetzung 
aber weit weniger als er dem Islam als Religion oder dem Ausgleich 
zwischen Konservativen und Liberalen verpflichtet sind. So hebt 
Garallah in seiner 1 947 erschienenen Dissertation 89 von der American 



88 Husain 1954, S. 63-64. Vgl. oben, S. 41-42. 

89 Vgl. dazu Caspar 1957, S. 187-90. Ihm zufolge handelt es sich urn cine Alagistrr- 
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University of Beirut iiber die Mu'tazila nicht etwa ihr besonders zeit- 
gemaBes Verstandnis des Islam hervor, sondern bezeichnet die Schule 
in einer Widmung an alle „nach Freiheit strebenden jungen Araber" 
als Vorkampferin einer „geistigen Befreiung von den Vorvatern". 90 
Garallahs Studie folgt historisch-wissenschaftlichen Methoden, endet 
dann aber mit einem kurzen und eindringlichen Abschnitt iiber die 
„Notwendigkeit der Wiederbelebung des mu'tazilitischen Geistes". 
DaB eine Ubernahme konkreter theologischer Konzepte damit kaum 
gemeint sein diirfte, wird deutlich, wenn der Autor erklart, daB die 
modernen Muslime „als Sunniten" dem Denken der Mu'tazila in 
ihrem „philosophischen Schwindel und sophistischen Gezank" nicht 
immer zustimmen konnten. Zu lemen sei aber von ihrem mutigen und 
kritischen Geist, ihrer Liebe zur Philosophic, ihrer Ausgewogenheit, 
ihrem Erneuerungswillen, ihrer Wertschatzung der Vernunft und 
ihrem „Heilighalten der Freiheit", denn dieser Prinzipien bedurfe 
es, um die vielen Probleme der Gegenwart zu losen. 91 

Anstatt eines Rufs nach Ausweitung der Theologie ist dies, 
wortlich, die Forderung nach einer starkeren Beschaftigung mit der 
Philosophic ('alaina an nvtna bi-l-falsafa, wa-nuhassisa laha qistan akbar min 
guhudina). Neben ihr preist der Autor, der spater Assistenzprofessor fur 
Geschichte in Bagdad wurde, die Meinungsfreiheit und die Freiheit 
des Denkens, die er in der arabisch-islamischen Welt langst nicht 
in ausreichendem MaBe verwirklicht sieht. Explizit nimmt er sogar 
all jene in Schutz, die sich der Religion entgegenstellen, wie es ihm 
zufolge schon die Mu'tazila tat: „Die geistige Freiheit der Menschen 
muB heilig sein, selbst wenn sie wie die Mu'tazila Ideen vertreten, 
die der Religion wider sprechen." Solche Abweichler vergleicht er mit 
Kopernikus, Galilei und Giordano Bruno, die von der katholischen 
Kirche verfolgt worden seien, bis sie am Ende habe nachgeben miis- 
sen, ohne daB das Christentum auf lange Sicht Schaden genommen 
habe. Der Vergleich ist wohl bewuBt gewahlt, geht es Garallah bei 



arbeit, aber laut Deckblatt der Originalausgabe von 1947 brachte die Arbeit Garallah 
(leu ProfcsMorcnuU'l. Rczi-nsicii wiuxlc sic von \\ a lid Xuwaihid. ■//- Mii/i/nrir. 5.9.197 1; 
darauf beruht ein Kommentar von Ahmad Husain Gayya: „Li-hddihi l-asbab qamat 

90 Die Widmung {lid tullab al-hurfiya min s'abab al-arab ft kulli ard, wa^ft kulli zamdn, 

i indet sich nur in der Ori- 
ginalausgabe. 

91 Garallah 1947, S. 272-73. 
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seiner Sympathie fur die Mu'tazila doch auch um einen AnschluB 
der Muslime an Europa: „Ware es der reaktionaren Bewegung in 
Europa gelungen, die intellektuelle Bewegung auszuschalten, so wie 
im Islam der Reaktionismus die Mu'tazila ausgeschaltet hat, ware 
jene groBartige europaische Zivilisation nicht entstanden, deren 
Uberlegenheit nicht zu leugnen und deren Vorrang gegeniiber den 
fruheren Zivilisationen nicht zu iibersehen ist." 92 

Der einzige konkrete Teil ihrer Lehre, in dem Garallah von der 
Mu'tazila profitieren will, ist ihre Ablclmung des PradesUnationsglau- 
bens. Anstatt die Sprache hier aber auf Details der mu'tazilitischen 
Handlungstheorie zu lenken, erklart er pauschal, daB jeder Pra- 
destinationsglaube zu Fatalismus, Faulheit und einem Mangel an 
Verantwortungsgefiihl fiihre. 93 Ebenso zeichnet er den Ablauf der 
gewunschten Wiederbelebung des mu'tazilitischen Geistes nicht in 
theologischen Kategorien, sondern als langen und mit viel Geduld und 
Klugheit zu fuhrenden Kampf zwischen den Kraften des Fortschritts 
und denen der Reaktion. Dabei klingt die Frage des mu'tazilitischen 
Fehlverhaltens in der mihna an. Und einmal mehr geht es um den 
Schaden, den der Untergang der Schule hinterlassen habe: 

LaBt sich der Geist der Mu'tazila nun wiederbeleben? Ich glaube, daB 
das eine Notwendigkeit ist, wenn wir mit der Zeit gehen und mit dem 
Fortschritt Schritt halten wollen. Das ist nicht unmoglich, wenn wir die 
Fehler vermeiden, denen die alte Mu'tazila verfallen war und die sie 
zerstorten (...): Wir dtirfen die Dinge nicht iibersttirzen und versuchen, 
in wenigenjahren zu schafTen. w as w omoglich (ahrhunderte erfordert; 
wir dtirfen nicht durch Zu m» cj irklichen, was nur durch 

Uberzeugungsarbeii •it/na: zu rcalisicrcn ist. Wir miissen die Vernunft 
sich selbst durchsetzen lassen und dtirfen sie den Menschen nicht mit 
Gewalt auferlegen. Auch diirfen wir in unseren Uberlegungen nicht 
bis zum Extremismus gehen oder unser vergangenes Erbe ablehnen 
und ihm gegeniiber einseitig sein. Und schlieBlich miissen wir die reak- 
tionaren Bewegungen ausschalten, wo immer sie ihren Kopf erheben. 
Denn der Schaden durch den Reaktionismus in der Vergangenheit 
war gewaltig, und seine Gefahr fur den Islam wird in Zukunft noch 
gewaltiger sein, wenn es ihm gelingt, die Erneuerung zu verhindern 
und den Lauf des Fortschritts zum Stehen zu bringen! 

Das sind die Alu'lazililen. das isl ihr Werk, das ist ihr Geist. Wenn 
wir also etwas zu bedauern haben, dann ist es, daB diese erleuchtete 
Klasse (at-tabaqa al-mustanlrd) ausstarb und der GroBteil ihrer Spur 
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verwischt wurde. Die Krafte der Ignoranz (quwa l-gahl) haben die 
Uberhand gewonnen, der Reaktionismus hat sein Gift verspritzt und 
sich an der 'annua IcMgeklammert. Sie haben ihren Geist ausgerottet, 
ihren Ruf verfalscht und ihre Schriften verbrannt. Die Niederlage der 
Mu'tazila war ein Sieg fur die Krafte der Eisi.uiiuij a ,, 'a/iafn^n 
und eine Vernichtung der Vertreter der Beli> iung / in na 
Sie bedeutete eine Schwachung der Entschlossenheit und eine Hem- 
mung der Aktivitat. Seit jener Zeit und bis zum Beginn der modernen 
Xahda w urden im arabischen Osten nur selten Stimmen laut, die zu 
Reformen aufriefen und die Zerschlagung der Fesseln der Ignoranz 
forderten. Ich bin iiberzeugt, daB, wenn der Mu'tazilismus hatte leben 
i me 1 sich entwickeln konnen und sich seine emanzipatorischen Grundsatze 
aba/li'/i/in i i, ' - ■ ili a] 41 und verbreitet hatten, die arabische 
Geschichte anders ausgesehen hatte und die Araber nicht in dieser 
emicdrigcndcn Lagr aus Ruckstancligkcit and StillMand gvlandet waren, 
in deren vielen Fesseln sie weiter gefangen sind! 94 

Die mu'tazilitische Theologie steht auch bei Qadrl Hafiz Tuqan 
(1910-1971) eher im Hintergrund. Nach einem Mathematikstu- 
dium an der American University of Beirut verfaBte der aus einer 
bekannten Nabluser Familie stammende Autor, Akademiker und 
Politiker - er war Rektor der an-Nagah-Universitat in Nablus, Par- 
lamentsabgeordneter in Amman und jordanischer AuBenminister 
- eine Reihe von Biichern zur arabischen Wissenschaftsgeschichte. 95 
Bekannt wurde seine Analyse der Niederlage von 1948 gegen Israel, 
„Nach der Katastrophe", in der Tuqan davon traumt, die arabische 
Kultur durch eine Reform des Bildungswesens und die Verbreitung 
einer „Philosophie, die ihren Inhalt und ihre Starke aus der ara- 
bischen Geschichte und Gegenwart zieht", zu vergangenem Glanz 
zu fiihren. 96 Einen solch nationalistischen Grundton hat auch sein 
Buch „Die Stellung der Vernunft bei den Arabern", das dem ara- 
bischen Vernunftbegriff und seiner Entwicklung vom Koran uber 
den kalam bis zur falsafa nachgeht. Schon der Aufbau der Arbeit 
macht deutlich, daB die Philosophic hier als End- und Hohepunkt 
eines Entwicklungsprozesses aufgefaBt wird. Und so ist die Mu'tazila 



94 Ebd,S.275. 

95 Qadrl Hafiz Tuqan: Turat aWarab al-'ilmifi r-riyddiydt wa-l-falak:yabhat_u fi filar al- 

i i in/am K uii i 

i/il-Miu/lalti/) 1911: dors.: Ikhrn I-' Urn wa-l-adah, Jerusalem :M,il;lalml Filas(in al-ilmw) 
1946; ders.: al-' I 'Inn/ ' inda l-'arnh. 1960; ders.: JVasdt al-arab al-Hlmlfl mi'at sana. Beirul 
(American University of Beirut) 1963. 

96 Ders.: Ba'da n-nakba, Beirut (Dm al-'ilm li-l-maldyin) 1950, S. 26. 
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hier denn auch nur die Vertreterin einer wichtigen Etappe. Laut 
Tuqan lieB sich die Schule von einigen zentralen Aussagen des Islam 
- er meint vor allem den Ruf nach eigenstandiger Urteilsbildung 
(igtihad) und Meinungsfreiheit {hurrlyat ar-ra'y) - anregen, und sie habe 
durch ihre Theorien dem gesamten spateren kaldm, der muslimischen 
Philosophic, den ihwan as-safa', der arabischen Rhetorik und der 
wissenschafdichen Forschung ('Urn al-baht wa-l-munazard) den Weg 
bereitet. 97 Die Leistungen der Mu'tazila auf theologischem Gebiet 
leugnet der Autor nicht, aber er lobt vor allem die aus moderner 
sakularer Perspektive attraktiven Grundlagen ihres Denkens wie ihre 
Bevorzugung der Vernunft, ihre Wertschatzung der Freiheit sowie 
ihren rationalen Umgang mit Koran und Hadith. Die mu'tazilitische 
Verbundenheit mit dem Islam als Religion stellt Tuqan dagegen auf 
eher oberflachliche Weise heraus. So beschreibt er die Vertreter 
der Schule als Propagandisten von Islam und Meinungsfreiheit und 
zahlt sie zu den herausragenden „religiosen Reformern" des 2. Jhs. 
der Higra. 98 Gleichzeitig stellt er ihre Religioiisauilhssung als cine 
abstrakte und universalistische dar. Und so behauptet er mit Blick 
auf die mu'tazilitische Lehre der rationalen Erkennbarkeit der Werte, 
ansonsten aber ohne jeden konkreten Beleg, daB einige Mu'taziliten 
aus den damaligen jiidischen, christlichen, islamischen, persischen, 
indischen und griechischen Lehren eine eigene „rationalistische Reli- 
gion" (diydna 'aqliya hassa) zu entwickeln versucht hatten. 99 

Weit vor den mu'tazilitischen Leistungen auf dem Gebiet der 
Religion rangieren in Tuqans Bewertung aber die Leistungen der 
Schule auf dem der Naturwissenschaft. Dabei konzentriert er sich 
ausschlieBlich auf an-Nazzam und dessen Schuler al-Gahiz, die unter 
anderem fur ihre Experimente auf dem Gebiet der Naturbeobachtung 
bekannt geworden sind. So untersuchten sie die Auswirkungen von 
Alkohol bei verschiedenen Tieren und versuchten herauszufinden, 
warum der StrauB gliihende Kohlen fressen und anscheinend sogar 
verdauen kann. Auch Orientalisten hatten eine Zeitlang gemeint, daB 
diese Experimente „eine in wissenschaftlich-methodischer Hinsicht 
ganz bedeutende Leistung" seien, weil hier iiber die Neugier am kon- 
kreten Einzelfall hinaus ein echtes Interesse an der Beschaffenheit der 
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physikalischen Welt vorliege, 100 was man mit Blick auf den Mangel 
an systematischer Vorgehensweise und konsequenter gedanklicher 
Vernetzung des Beobachteten spater jedoch revidiert hat. 101 Erstere 
Idee hatte sich auch in der arabischen Welt verbreitet, und so hielt 
schon Amln Zweifel und Experiment fur die wichtigsten wissenschaft- 
lichen Methoden bei an-Nazzam und al-Gahiz. 102 Wahrend dieses 
Urteil bei Amln aber in seine generelle Beurteilung der Mu'tazila 
als theologische Denkrichtung eingebettet blieb, tritt es bei Tuqan 
in den Vordergrund: „Die wissenschaftliche Forschung, das genaue 
und richtige Experiment, die korrekte Verwendung der Logik auf 
der Suche nach Wahrheit, im Ziehen von Schlufifolgerungen und 
im Entdecken von Zusammenhangen" sind Dinge, die er in seiner 
Beschreibung der Schule wiederholt hervorhebt. Wie ein moderner 
Chemiker oder Physiker habe an-Nazzam die physikalische Welt 
betrachtet. Er habe die Dinge stets in Ruhe untersucht und mit seinen 
Einsichten den Ulusionen der einfachen Leute ('amma) widersprochen. 
Zustimmend bezieht sich Tuqan hier auch auf Garallah, der erklart 
hatte, daB an-Nazzams Vorstellung, daB Gott zwar alle Dinge und 
Lebewesen auf einen Schlag geschaffen habe, diese aber anfangs im 
latenten Zustand des kumun noch ineinander verborgen gewesen und 
erst im Laufe der Zeit, auseinander hervorkommend, in Erscheinung 
getreten seien, auf eine fruhe Form der Evolutionstheorie hinaus- 
laufe. 103 Die skeptische Haltung des Gahiz und sein systematisches 
Wiederholen von Experimenten erinnern Tuqan an das Prinzip des 
Zweifels bei Descartes. 104 Um die naturwissenschaftliche Linie der 
Mu'tazila zu belegen, zieht er vorwiegend Aussagen aus al-Gahizs 
Kitab al-Hayawan heran, in dem theologische Fragen nur am Rande 
behandelt werden. Und da sich al-Gahiz in dieser Schrift fur eine 
vorurteilsfreie und nur der Wahrheit verpflichtete Beschaftigung mit 
den Einsichten fremder Kulturen ausspricht, fallt es Tuqan nicht 
schwer, aus den Idealen des Autors einen Aufruf zur umfassenden 



100 Paret 1939, S. 229. Meine Bemerkungin Verf. 2002, S. 248, Fn. 107,istentspre- 
chend zu korrigieren. Zum Thema vgl. Gerlof van Vloten: Ein arabischer Naturphilosoph 
im '). 'jahrlumdert: „el Dschdhiz", aus dem Hollandischen iibers. von O. Reseller, Stutt- 
gart 1918. 

101 VanEss 1991-97,Bd.3,S. 307-8. 

102 Amln 1933-36, Bd. 3, S. 112-13, 127-31. 

103 Ftir alles: Tuqan 1960, S. 89-91. Vgl. Garallah 1947, S. 135-36, und dessen 
Quelle de Boer 1901, S. 51-52. 

104 Tuqan 1960, S. 100. 
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Beschaftigung mit den geistigen Errungenschaften des modernen 
Europa herauszulesen: 

So zeigt sich, daB [schon] al-Gahiz erkannte, was einige Philosophen 
der Gegenwart erkannten. Er ging ihnen voraus in ihren Aussagen 
iiber den Menschen und seine Vorztige, die zu Fortschritt und Evolu- 
tion fiihren. Denn der Mensch nimmt, was andere geschaffen haben, 
und fiigt dem [etwas Eigenes] hinzu. (...) Es ist dieser dem Menschen 
innewohnende Vorzug, der ihn vom Tier unterscheidet. Denn seit 
Ewigkeilen suilzl der Mensch sich auf andere, zieht Lehren aus [dem 
Tun] seiner Vorganger und versucht, ihm etwas Neues hinzuzufugen. 
So zahlen das sich-Stiitzen auf andere (i'timad) und die Original itiii 
(ibtikar) zu den notwendigen Faktoren fiir den Fortschritt des Menschen. 
Ja, keine Zivilisation entsteht und kein Gemeinwesen bliiht, aufier auf 
der Grundlage von i'timad und ibtikar. So stiitzten sich die Agypter aui' 
die Babylonier, die Chaldaer und die Phonizier, die Griechen auf die 
Agypter, und die Byzantiner und Inder auf jene, die ihnen an Griechen 
und anderen vorausgegangen waren. - Die Araber ubernahmen von [all] 
jenen, und Europa ubernahm von den Arabern und ihren Vorgangern. 
Geistige Errungenschaften sind also Allgemeingut, auf die sich stiitzen 
und die iibernehmen kann, wer will, und aus denen er die Lehren 
ziehen kann, die zu Bewegung und Fortschritt fiihren. 105 

Die Mu'taziliten waren fiir Tuqan also vor allem Naturwissenschaft- 
ler, Skeptiker und Vorkampfer der Meimingsireiheit. Und so hat die 
Wiederbelebung ihres Geistes fiir ihn ebenfalls weniger mit Religion 
als mit Dingen wie gesellschaftlichem Fortschritt, geistiger Offenheit, 
Bildung, Wissenschafdichkeit, Toleranz im Umgang mit abweichen- 
den Meinungen und einer Zuriickdrangung des „Reaktionismus" zu 
tun. Das Kapitel iiber die Stellung der Vernunft bei der Mu'tazila 
abschlieBend, stellt er fest: 

Die Wiederbelebung des mu'tazilitischen Geistes besteht in der Starkung 
und Ehrung der Vernunft, in der Riickkehr zu ihr und darin, sie als 
Urteil (hukm) und Beweis (dalil) zu betrachten. Die Wiederbelebung 
dieses Geistes macht mutig, offnet den Blick gegeniiber dem Denken 
und treibt dazu an, die Vernunft zu verwenden und in Bewegung 
zu setzen. Reaktionare Bewegungen haben demgegeniiber keinen 
Bestand, und Versuche, den Gang des Fortschritts aufzuhalten, bleiben 
ohne Erfolg. Denn diese Versuche und Bewegungen fruchten nur im 
Bereich der Abwiirgung und Verfestigung des Denkens und in der 
Heilighaltung des taqlid. - Wiirde also der Geist der Mu'tazila bei den 
Mensc hen vorherrschen und waren sie von den Prinzipien, auf denen 
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er beruht, ganz durchdrungen, darunter die Ehrung der Vernunft, der 
Glaube an Befreiung und Aufbruch (intilaq) und die Heilighaltung der 
Freiheit des Denkens, dann waren die Menschen und Gruppen in ihren 
Beziehungen untereinander in einer anderen Situation als der, in der 
sie sind, bestehend aus wechselseitigem HaB, Egoismus und Ehrgciz, 
und dann wiirden sie sich eines sicheren, reichen Lebens erfreuen, 
in dem kein Platz ist fur Reaktionismus und Abwiirgung. Die Werte 
der Moral und des Humanismus wiirden bliihen, und die Prinzipien, 
die zu Fortschritt, Leistung und Produktivitat (itmar) fiihren, wiirden 
vorherrschen. 106 

Arbeiten wie die von Garallah und Tuqan zeigen, wie sich die 
Mu'tazila innerhalb des liberal-sakularen arabischen Lagers zu einem 
Symbol fur die geistig-sozialen Ziele dieses Lagers entwickelt hat, 
ohne dab man dabei von einem inhaltlichen Neo-Mu'tazilismus 
sprechen konnte. Weitere Falle derartigen Bezugs auf die Mu'tazila 
lieBen sich anftihren, bringen aber wenig Neues. Auf der beschrie- 
benen Ebene argumentiert etwa der tunesische Padagoge Mahgub 
Bin Mllad, der 1954/55 im tunesischen Radio zu einer Neubeach- 
tung des mu'tazilitischen Vernunft- und Erkenntnisbegriffs aufrief. 
Und noch Anfang der 80er Jahre spricht Muhammad Hammud in 
einer Artikelserie von der Mu'tazila als einer „liberalen Befreiungs- 
bewegung und intellcktucllcii Arislokralie", die in ihrer Periode der 
Macht den eigenen Idealen jedoch aufs Schlimmste zuwidergehan- 
delt habe. 107 

f) Gesellschaftspolitische Dimensionen der mvttaziliUsckm Handlungstheorie 
laut Chikh Bouamrane 

Auf der doktrinaren Ebene war der haufigste Bezugspunkt libe- 
raler arabischer Autoren mit Blick auf die Mu'tazila die von der 
Schule formulierte Handlungstheorie. Der Glaube an die Freiheit 
des Menschen, seine Taten selbstandig zu wahlen, seine sich hieraus 
ergebende Verantwortlichkeit, die Konsequenzen dieser Sichtweise 
auf dem Feld der Moral und die sich aus der Zuriickweisung des 
Pradestinationsglaubens ergebende Ablehnung von Passivitat und 
Fatalismus galten als die Positionen der Schule, deren Wieder- 



106 Ebd., S. 102. Vgl. ebd., S. 230-32, wo die „Wiederbelebung des Geistes der Phi- 
losophic" und die „Wiederbelebung des Geistes der Mu'tazila" fast wie Synonyme 
bchandi'lr werden. 

'"' Zu bin Milad vgl. obeii, S. 166. Zu Hammud vgl. oben, S. 179. 
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aufnahme angesichts der Riickstandigkeit und Abhangigkeit der 
arabisch-islamischen Welt am notigsten war. Der Wunsch nach einer 
Neubestimmung des Verhaltnisses zwischen dem menschlichen und 
dem gottlichen Machtbereich war der Umwandlung der Mu'tazila 
in ein liberales Symbol vorausgegangen. So hatten sich im ausge- 
henden 19. Jh. al-Afganl und 'Abduh - unter Bezug nicht auf die 
Mu'tazila, sondern auf al-Gazali und die unter Sunniten anerkannten 
Begriffe kasb, taklif, qada' und qadar - dagegen gewehrt, Pradestina- 
tionsglauben und Fatalismus als authentischen Ausdruck des Islam 
zu verstehen. 108 Eines ihrer Hauptziele dabei war gewesen, die 
Muslime zum Widerstand gegen den Kolonialismus zu motivieren. 
Mit dem Thema der Wahlfreiheit verbunden war im modernen 
islamischen Denken von Anfang an aber immer auch das BewuBtsein 
dafur, daB es den Muslimen auch auf innergesellschaftlicher Ebene 
von Nutzen sein wiirde, wenn sie sich von dem langst sprichwortli- 
chen „islamischen Fatalismus" abwenden wiirden. In seiner Risdlat 
at-tauhid bemiiht sich Abduh daher um eine starkere Gewichtung 
der Handlungsfreiheit, wobei er den begrifflichen Rahmen der 
as'aritischen Theorie ebenfalls nicht klar uberschreitet. Mit Blick 
auf die Debatten der niulakaUimun iiber die genauen Modalitaten 
des Zusammenhangs zwischen der Wahlfreiheit des Menschen und 
der Allmacht Gottes legt 'Abduh seinem Leser sogar nahe, sich 
derartiger Spekulationen ganz zu enthalten: Die uralte theologische 
Frage sei nicht abschlieBend zu beantworten, ihre Behandlung fiihre 
zu Verwirrung im individuellen Glauben und zu Streit unter den 
Glaubigen, und deshalb sei das Eindringen in die „Geheimnisse des 
qadar" den Muslimen untersagt. 109 Reflektiert diese Empfehlung 
das verbreitete BewuBtsein fur die spaltende Kraft des kalam, wie 
wir das bei Amin gesehen haben, spricht aus ihr auch der Wunsch, 
sich auf einem vorbelasteten Gebiet wie diesem nicht zu eindeutig 
auf die Seite der Mu'tazila zu stellen. Die Trennung zwischen dem 
mu'tazilitischen ihtiyar und dem as'aritischen kasb war zu bekannt, als 
daB man sich seinerzeit problemlos fur eine Form der Wahlfreiheit 
hatte aussprechen konnen, ohne der Theorie des kasb Tribut zu 
zollen. Deshalb hielt Abduh an der as'aritischen Begrifflichkeit fest 



108 Gamal ad-Din al-Afgam: „Risala ft l-qada' wa-l-qadar", in: ders.: A'mal, S. 182- 
88. Vgl. Verf. 2002, S. 229-32. 

109 'Abduh: A'mal, Bd. 3, S. 402-5. Vgl. Verf. 2002, S. 249-52. 
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und gab ihr einen weit in die Richtung der mu'tazilitischen Lehre 
weisenden Sinn. Damit legte er nicht nur die Grundlage fur spatere 
sogenannte „neo-mu t tazilitische" Formulierungen auf diesem Gebiet, 
sondern er war auch ein Vorlaufer moderner as'aritischer Stimmen, 
die nicht ohne Tendenz zur Apologie zu belegen suchen, daB der 
Mensch auch aus Sicht der As'ariya die Moglichkeit habe, seine 
Taten in Freiheit zu wahlen. 110 

Wer sich mit einer solchen Sichtweise nicht abfinden und bewuBt 
hinter die Lehre des kasb zuriickgehen wollte, konnte das im Zuge 
der Rehabilitierung der Mu'tazila mit wachsender Selbstverstand- 
lichkeit tun. Arabische Stimmen, die im 20. Jh. den entsprechenden 
mu'tazilitischen Positionen den Vorzug vor den as'aritischen geben, 
sind Legion. In Arbeiten direkt zur Mu'tazila wird aber nur selten 
der Frage nachgegangen, wie eine Aktualisierung der mu'tazilitischen 
Lehre in der Gegenwart konkret aussehen konnte. Ansatzweise wid- 
met sich diesem Thema der algerische Autor Chikh Bouamrane, 
dessen Interesse an den rationalistischen Elementen des arabisch- 
islamischen Denkens und am Dialog mit dem christlichen Europa 
durch eine Reihe von Veroffentlichungen belegt ist. 1 1 1 1991 war er 
kurzzeitig Minister fur Kommunikation und Kultur, 2002 wurde er 
Prasident des Hohen Islamischen Rates seines Landes. Bouamranes 
1978 erschienene Studie „Le probleme de la liberte humaine dans 
la pensee musulmane: solution mu'tazilite" untersucht die Hand- 
lungstheorie der Schule und stellt dann, wie oben gesehen, unter der 
Uberschrift „Le renouveau du mu'tazilisme", Aussagen moderner 
liberaler Autoren zur Mu'tazila vor. Das Buch schlieBt mit einem 
Ausblick uber ,,1'actualite du mu'tazilisme et les perspectives qu'il 



110 Zwei Beispiele sind: ! Abd ar-Rahman Ibn Ibrahim al-Matrudl: al-Insan: 
wuguduhu wa-hiuxfatuMJi l-ardft dau' al-qur'an, Kairo {Maktabat Wahbd) 1990; Muhammad 
Said Rim id n 1 I u ;/ / lilti li-mu* Ulttl 
at-tasyir wa-t-tahyvr wa-l-qada' wa-l-qadar wa-md yatdallaqu bihd min duyul wa-nmskilat, 
Damaskus (Dar al-fikr) und Beirut (Ddr al-fikr al-mu'dsir) 1997. 

111 Chikh Bouamrane: „Conditions d'un dialogue islamo-chretien", in: Recher- 
rhes d'islamolooi, 'It, ( .t ofl ' ( "i»ges C. Anawati et Louis Gardet par lews col- 
legues et amis, Leuven 1977, S. 59-73; ders.: „La philosophie de Muhammad Iqljal'", 
in: Senimmre de la Pensee Islamique, Algier 1980; ders. 1983; ders./Gardet 1984; ders.: 
„Ibn Rushd: Manahij al-adilla: traduction frangaise partielle en collaboration avec 
Malmmd Kasem", Revue Algerienne des Lettres el Srumn lliinnmies (1969) 1. Bouamrane 
war auch an i 1 1 I i ! I 

hikmn mm al-illisal. Algier \as-Sarika al-wataniya li-n-nasr wa~t-tauzt) 1978. 
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peut ouvrir a un effort de renovation et de synthese", 112 in dem 
Bouamrane Leistungen und Versaumnisse der Schule gegeneinander 
abwagt und zu einem vorsichtig erneuerten Mu'tazilismus aufruft. 
Starker als die bisher behandelten liberalen Autoren begibt er sich 
dabei auf dessen inhaltliche Ebene. Zwar bleibt auch Bouamrane 
in theologischer Hinsicht stark an der Oberflarhe, und seine Ver- 
gleiche zwischen der Schule und einer Reihe westiicher Denker wie 
Thomas von Aquin, Erasmus, Descartes, Leibniz, Kant, Sartre, 
Bergson und William James 113 zeigen, daB die von ihm ange- 
strebte mu'tazilitische Erneuerung vor allem auf ein Denksystem 
philosophischer Art hinauslauft. Auf exemplarische Weise zeigen 
sich bei ihm aber einige der sozialen und politischen Ziele, denen 
die Betonung der mu'tazililisclien Ilandlungslheorie aus liberaler 
Sicht dienen sollte. 

Seine Diskussion des mu'tazilitischen Beitrags zur arabisch-isla- 
mischen Geistesgeschichte beginnt Bouamrane mit einer Reihe von 
Repliken auf die in liberalen Kreisen, nicht zuletzt durch den Ein- 
fluB Amlns, am weitesten verbreiteten Kritikpunkte an der Schule: 
Weder habe sie in der Bewertung der Vernunft ubertrieben noch 
den Wert des Gefuhls unterschatzt, denn ihr Rationalismus sei stets 
der Offenbarung untergeordnet geblieben, und die wichtige Rolle 
der Emotion sei auch von ihr anerkannt worden. Auch den Vorwurf 
des Sektierertums laBt Bouamrane nicht gelten. Zwar sei die mihna 
zweifellos zu verurteilen, aber durch die Verfolgung ihrer Gegner 
allein sei die Mu'tazila schlecht charakterisiert, denn diese Art von 
Verhalten sei in der damaligen Zeit ublich gewesen: „Dans cette 
periode de violence, Pintolerance est assez frequente et atteint pres- 
que tous les milieux." So habe nicht nur die Hanballya unter der 
Ausgrenzung durch die Mutazila gelitten, sondern anschlieBend auch 
die Mu'tazila unter der Ausgrenzung durch die Hanballya und die 
As'ariya. Davon, daB die Schule in der mihna das Vorbild fur das 
spatere Verhalten ihrer Gegner geliefert habe, ist bei Bouamrane 
nicht die Rede, was auch mit dem durch die Entdeckungen der 50er 
und 60er Jahre gewandelten Bild der Schule zu tun hat. Mit dem 
gestiegenen BewuBtsein fur die Bedeutung der spateren Mu'tazila 
gait die Zeit al-Ma'muns und seiner Nachfolger nicht mehr als allein 
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reprasentativ und als Anfang vom Ende der Schule. Die Irrtumer 
der mihna liefkn sich nun eher als voriibergehende Ereignisse darstel- 
len: „ils demeurent isoles et ne se sont pas renouveles". Vor diesem 
Hintergrund fiel es auch leichter, mit Blick auf das gute Verhaltnis 
einiger Mu'taziliten zu Intellektuellen-freundlichen Machthabern 
- vom 'Abbasidenkalifen al-Ma'mun bis zum Buyidenwesir as-Sahib 
Ibn 'Abbad - zu sagen: „Les Mu'tazilites sont davantage connus 
pour leur tolerance et leur largeur d'esprit, comme l'attestent leurs 
adversaires eux-memes. lis acceptent des controverses courtoises avec 
les differentes ecoles." 114 

Dem Thema seiner Arbeit entsprechend, nimmt Bouamrane die 
Schule aber vor allem gegen den Vorwurf in Schutz, sie habe mit ihrer 
Handlungstheorie die gottliche Allmacht herabgesetzt: „la toute-puis- 
sance de Dieu n'est nullement reduite au profit du pouvoir humain, 
contrairement a l'accusation deterministe". Im Gegenteil habe die 
Mu'tazila nichts anderes getan, als das Verhaltnis zwischen beiden 
Bereichen naher zu bestimmen, wobei sie weder die menschliche 
Freiheit noch die gottliche Transzendenz - letztere ist bei Bouamrane 
merkwurdigerweise der Gegensatz zur Handlungsfahigkeit des Men- 
schen - auf unzulassige Weise eingeschrankt habe. Beide Bereiche 
befanden sich im mu'tazilitischen Denken miteinander in Harmonie, 
denn der menschliche und der gottliche Wille hatten hier eigene 
Bereiche. Zwar sei der eine aus dem anderen hervorgegangen und 
ihm untergeordnet, aber der Wille des Menschen sei in den von 
ihm zu entscheidenden Fragen autonom. SchlieBlich habe Gott den 
Menschen als freies und vernunftbegabtes Wesen geschaffen und ihn 
uber die Zusammenhange von Gut und Bose aufgeklart, denn nur 
so werde er fur seine Taten verantwortlich. 113 

Insgesamt iiberwiegt fur Bouamrane also der positive Beitrag 
der Schule. Auch hier sind es moderne, liberale Werte, die als die 
wichtigsten Leistungen des Mu'tazilismus hcrausgestellt werden: „I1 a 
donne a l'homme le sens d'une vie morale autonome et a insiste sur 
les exigences essentielles de justice et de liberte. Par sa methodologie 
et son esprit de recherche, il a permis un effort intellectuel durable, 
fonde sur un optimisme raisonne et la necessite d'une action cohe- 
rente. Ouvert aux cultures etrangeres de son temps, il a le souci de 
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maintenir son originalite, en elaborant une synthese depassant les 
divergences profondes des systemes de l'epoque." 116 Die angespro- 
chene „Autonomie des moralischen Lebens" erklart Bouamrane auf 
eine Weise, die das Thema der menschlichen Selbstbestimmtheit und 
Verantwordichkeit in den Mittelpunkt stellt. Dabei hebt er zum einen 
lobend hervor, daB auch in der mu'tazilitischen Handlungstheorie 
die menschliche Freiheit den naturlichen Rahmen nicht verlasse 
und der Mensch auf harmonische Weise in die Zusammenhange der 
Gesellschaft und des Kosmos integriert bleibe. Zum anderen deutet 
er es als positiven Aspekt dieser Theorie, daB in ihr die Freiheit 
des Menschen nicht als gegebene Tatsache, sondern als permanen- 
ter Auftrag an die Geistestatigkeit und das Gewissen des Einzelnen 
aufgefaBt werde. Die Verb in dung von Moral und Vernunft sieht 
Bouamrane als groBte Starke der mu'tazilitischen Lehre, denn dies 
garantiere Selbstvertrauen und soziale Gerechtigkeit. Und da er die 
psychologisch bedingte Abneigung vieler Muslime gegen diese Lehre 
aus dem Weg raumen mochte, spielt er die muslimische Kritik an 
der Schule herunter: 

L'autonomie de la vie morale s'exprime de deux manieres. D'une part, 
la responsabilite humaine est affirmee et son domaine delimiie. Le 
deierminisme voulait soumettre l'homme a une volonte exterieure, celle 
de Dieu ou du fatum qu'il a decrete. La protestation mu'tazilite contre 
une telle conception a ete si vigoureuse qu'elle a ete entendue et presque 
partout admise. Loin d'etre un instrument, l'homme est une sujet; il a 
la capacite et la volonte d'agir dans certaines limites qu'il convient de 
determiner. Le mu'lazilisme n'a pas commis l'erreur de certaines theories 
contemporaines qui, dans le but de refuter le determinisme, ont erige 
une liberte humaine absolue et souveraine. L'homme, en effet, est une 
partie d'un tout. II n'est pas le maitre inconteste de l'univers, ni meme 
de son propre comportement. II depend des conditions naturelles et 
sociales dans lesquelles son activite se deploie. — Par ailleurs, la liberte 
n'est pas donnee; elle s'acquiert par un effort liberateur. L'instrumi'iil 
de cette liberation, c'est la reflexion rationelle qui permet a l'homme 
de prendre conscience de ses forces et des obstacles qui se dressent sur 
son chemin. La raison est le principe universel qui fondc les obligations 
morales et qualifie les actes. L'ethique rationelle cree la confiance dans 
la justice de Dieu et celle des hommes. Elle s'appuie sur les donnees 
de la morale naturelle et de la revelation, non sur l'arbitraire d'un 
absolutisme inadmissible. La vie morale depend avant tout de l'usage 
de la raison et des connaissances qu'elle maitrise. 117 
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Die „mu t tazilitische Methodologie" betreffend bleibt Bouamrane im 
Rahmen dessen, was wir bei Tuqan gesehen haben, denn auch hier 
geht es mehr um Wissenschafdichkeit als um theologische Wege des 
Denkens. Dazu paBt, daB Bouamrane das von der Schule verteidigte 
Prinzip des igtihad nicht als „eigenstandige Rechtsfindung", sondern 
als „effort de recherche" bezeichnet und allgemein feststellt: „Le doute 
methodique et l'investigation rationelle conduisent plus surement 
a la certitude que le conformisme." 118 Fur uns neuer und aus- 
sagekraftiger ist, was Bouamrane die mu'tazilitische Forderung nach 
„Gerechtigkeit und Freiheit im politischen und sozialen Bereich" 
nennt. Auch in diesem Punkt kommen dem Autor die Einsichten iiber 
die spatere Schule zugute. So zeichnet er ein knappes, aber von der 
fruhen Mu'tazila bis zu 'Abd al-Gabbax und dessen Mentor as-Sahib 
Ibn Abbad (auf die er in einer Anmerkung verweist) reichendes Bild 
und meint, daB sowohl dem anti-umayyadischen Widerstand der 
fruhen Schule als auch den Uberlegungen ihrer spateren Vertreter 
das Ideal politischer und sozialer Gerechtigkcil zugrunde gelegen 
habe. Spricht Bouamrane hier von im Mu'tazilismus niedergelegten 
Grundregeln fur ein modernes politisches Gemeinwesen, ist das 
im Lichte der politischen Situation der modernen arabisch-islami- 
schen Welt zu lesen. Denn obwohl es hier nach auBen hin um die 
historische Mu'tazila geht, spricht Bouamrane doch zugleich iiber 
die zeitgenossischen arabischen und islamischen Staaten mit ihrer 
Abwesenheit demokratischer Strukturen und ihren sozialen wie wirt- 
schaftlichen Problemen: 

Ne d'une revolte contre le pouvoir omayyade qui pretendait justifier 
sa tyrannie par le destin, il pose le principe que le pouvoir politique 
engage la responsabilite personnelle de ceux qui l'exercent. La Com- 
munaute a non seulement le droit d'investir les gouvernants, mais 
aussi celui de les controler. II n'est pas question d'admettre un pouvoir 
hereditaire ou se reclamant d'une source divine. A la limite, il est legi- 
time de s'insurger contre un pouvoir politique injuste qui opprime les 
consciences et supprime les libertes fondamentales. Dans la vie civile, 
l'Etat a le devoir d' assurer la justice a tous les citoyens et de leur 
garantir une existence decente. L'activite economique est soumise a 
son controle dans l'interet de tous; la speculation sur les prix, notam- 
ment, fait l'objet d'une surveillance particuliere. 119 



118 Ebd.,S.344. 

119 Ebd.,S.345. 
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Kontrolle der Regierung, Freiheit des BewuBtseins, ein Leben 
in Gerechtigkeit und Wiirde, Achtung des Allgemeinwohls: Das 
sind moderne politische Forderungen, zu deren Durchsetzung das 
mu'tazilitische Denken fur Bouamrane wichtige AnstoBe geben 
kann. Mit der „Aktualitat des Mu'tazilismus" meint er daher nicht 
nur die theologische Definition des Verhaltnisses zwischen Gott 
und Mensch, sondern er hat es auf die auch in nicht-theologischen 
Zusammenhangen relevante Frage nach der Gultigkeit determini- 
stischer Vorstellungen generell abgesehen. In einem Uberblick iiber 
die wichtigsten modernen Positionen zu diesem Problem stellt er 
denn auch Karl Marx und Jean-Paul Sartre einander gegeniiber, 
weil ersterer das BewuBlsein als vom Sein bestimmt sah und letzte- 
rer den Begriff des Menschseins pauschal mit Freiheit gleichsetzen 
wollte. Auch Kant, William James und Bergson werden als Ver- 
wandte des Mu'tazilismus begriffen, und iiber ihre Ideen heiBt es: 
„La plupart de ces positions rejoignent celles des Mu'tazilites, en 
tenant compte des variations aux epoques et aux preoccupations 
differentes. Les themes essentiels restent permanents, alors que se 
transforment les conditions sociales, les arguments utilises, les per- 
spectives et la methode." 120 

Wie aber konnte eine mu'tazilitische Erneuerung aussehen, die 
der modernen Situation der Muslime gerecht wird? Fur Bouamrane 
sollte eine solche Erneuerung keineswegs umfassend sein: „I1 nous 
parait necessaire d'effectuer un choix parmi les theses mu'tazilites 
et non de conserver le systeme dans sa totalite. Un neo-mu'tazilisme 
pur et simple serait fort mal adapte a nos preoccupations actuelles." 
Grund dafur ist aber nicht, daB Bouamrane, den von as'aritischer 
Seite zu erwartenden Widerstand gegen die mu'tazilitische Lehre 
antizipierend, auf eine KompromiBlosung zwischen den beiden Seiten 
hinaus will. Es sieht vielmehr danach aus, als habe dem Autor die 
mu'tazilitische Theorie der Wahlfreiheit trotz ihrer Betonung der 
Rolle des Menschen noch immer zu viel mit der Frage nach Gott 
zu tun. So kommt in der modernen Synthese, wie sie Bouamrane 
vorschwebt, Gott nicht mehr vor: „Si la refutation de toutes les 
doctrines qui se sont opposees a l'ecole mu'tazilite etait justifiee pour 
faire triompher ses conceptions, on ne saurait retenir aujourd'hui 
tous les aspects de cette refutation. II suffit de reprendre les critiques 
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adressees au determinisme de la nature. La synthese qui demeure 
valable est celle d'un juste equilibre entre le determinisme scientifi- 
que, d'une part, et la liberte morale, d'autre part." 121 

In Bouamranes Formulierung der Frage nach den Moglichkeiten 
und Grenzen menschlichen Handelns tritt die Freiheit also auf als 
der Gegensatz nicht mehr zur gottlichen, sondern zur naturlichen 
Determination: Zwischen dem Handlungsspielraum des Menschen 
und seiner Abhangigkeit von auBeren Faktoren, seiner physisch-sozi- 
alen Umwelt und seiner biologisch-psychischen Beschaffenheit, sei 
ein Ausgleich zu finden. Dabei ist Bouamrane durchaus bereit, eine 
gewisse Determinierung durch Natur und Umwelt anzuerkennen. So 
sei der Zusammenhang zwischen Nahrungsmangel und Hunger bzw. 
Armut und Kriminalitat nicht zu ubersehen. Das Interesse des Autors 
richtet sich aber eindeutig nicht auf die das Leben des Menschen 
determinierenden auBeren Faktoren, sondern auf seine geistige und 
praktische Autonomie. Dabei ist nicht die Rede von Gott und seiner 
Schopfung, sondern von Dingen, die mit dem Leben in modernen 
Industriegesellschaften zu tun haben. Zudem geht es um die Situation 
der postkolonialen „Dritten Welt". So sieht Bouamrane die Gefahr, 
daB der Mensch durch Wissenschaft und Technik auf ein „passives 
Instrument" reduziert werde. Und als Folge der fortschreitenden 
Industrialisierung befurchtet er die Entstehung „neuer Formen der 
Entfremdung". Er fahrt fort: 

La liberte humaine est desormais menacee par l'automation, le tra- 
vail en chaine, la specialisation excessive, les contraintes collectives, 
la volonte de puissance et de domination. La philosophic, de nos 
jours, constitue justement „la protestation constante de l'esprit contre 
l'enlisement dans la routine cles techniques". Beaucoup de peuples du 
tiers-monde souffrent encore de la faim, de la discrimination raciale, 
de P exploitation de leurs richesses naturelles par des puissances ou des 
organismes etrangers; leur culture et leur personnalite demeurent en 
grandc panic dclibercmcnt mcconnues ou injustement deconsiderees. 
Dans ces conditions, comment la liberte humaine peut-elle s'epanouir 
et la societe se developper en garantissant a tous ses membres leurs 
droits fondamentaux au travail, a la justice et a la culture? Ce sont la 
des sujets d'inquietude qui preoccupent beaucoup d'esprits. 122 



121 Ebd.,S,348. 

122 Ebd., S. 349. Ziticrt win! hicr aih Emile Brehier: Les themes actuels de la philosophic, 
Paris 1951, S. 5. 



244 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'TAZILA 

Dies sind weniger neue mutazilitische Theorien als Ideen, die Bouam- 
rane mit Blick auf zeitgenossische Probleme in den Sinn kommen. 
Indem er diese Ideen mit der alten mu'tazilitischen Lehre der Wahl- 
freiheit in Zusammenhang bringt, gibt er dieser Lehre einen aus der 
eigenen Gegemvart abgeleilelen Sinn. Der mu'tazilitischen Sichtweise 
stimmt er zwar mitunter explizit zu, es wird aber zugleich deutlich, 
daB er ihren religiosen Rahmen fiir einen Ausdruck der Zeit halt, 
der heutzutage zu vernaclilassigen sei: „S 5 il est illusoire d'imaginer 
que la reflexion de ces premiers penseurs peut resoudre toutes les 
difficultes qu'affronte la societe actuelle, elle n'en constitue pas moins 
une incitation positive des recherches plus approfondies, vers des voies 
plus ouvertes, en rapport avec les exigences de notre epoque." 123 
Als zentrales philosophisches Element des Mu'tazilismus beschreibt 
Bouamrane die Zuruckweisung aller Arten von deterministischer 
Weltsicht. Und er halt ihn nicht etwa deshalb fiir aktuell, weil er 
dem Muslim die Wahrheit iiber den Islam vor Augen fuhrt, son- 
dern weil er in der islamischen Geschichte einen „facteur positif 
de reflexion et d'emancipation" dargestellt habe. Seine moderne 
Wiederbelebung, so meint er denn auch, beriihre alle Bereiche des 
kulturellen Lebens. 124 Und die mu'tazilitische Lehre der Freiheit 
{liberte, nicht liberte de choix) halt er fiir 

une source de reflexion pour notre temps parce qu'elle n'est pas conten- 
tee de liberer l'homme en tant qu'individu des contraintes exterieures 
qui paralysaient son effort et sa pensee; elle a cherche aussi a Finiei>Ter 
dans une societe vivante, en defmissant les conditions positives qui 
permettent a faction personnelle de s'inserer dans l'effort commu- 
nautaire. La liberte de l'homme n'est done pas abstraite, ni d'ordre 
simplement metaphysique ou ethique. Elle embrasse le champ entier de 
ses activites rationelles, morales et politico-sociales. Cette synthase, si 
originale pour l'epoque oil elle fut formulee, demeure solide et actuelle, 
malgre ccrtaines inMilIisances. Elle reste une reference pour une refle- 
xion renouvelee et plus elaboree en fonction de la civilisation actuelle, 
d'autant plus dynamique qu'elle conserve largement ouvert l'effort de 
Yijtihdd, e'est-a-dire de reexamen et d'analyse critique. 125 



123 Bouamrane 1978, S. 11. 

124 Ebd, S. 349. 

125 Ebd., S. 350. 
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2. Historisch-materialistisches Denken und die Mittazila 

a) Der arabische Materialismus und seine Stellung im modernen arabischen 
Diskurs 

Materialistische Vorstellungen sind in der axabisch-islamischen Welt 
seit langem bekannt, sie sind in diese Region aber ab der zwei- 
ten Halfte des 19. Jhs. in neuer Form eingedrungen. Anhanger 
materialistischer Ideen hieBen in klassischen arabischen Kontexten 
dahriya, womit vor allem jene gemeint waren, die an die Ewigkeit 
des Universums in Vergangenheit und Zukunft glaubten und, davon 
ausgehend, sowohl das Erschaffensein der Welt durch Gott als auch 
die korperliche Auferstehung des Menschen und das jenseitige Leben 
verneinten. Da die Positionen der faldsifa in einigen Punkten mit 
diesen Annahmen korrespondierten, beschuldiglen die uuilakallimun die 
muslimischen Philosophen nicht selten des Dahritentums. In einem 
ubertragenen Sinne bezeichnete der BegriffauBerdem alle Anhanger 
diesseitigen Vergniigens, die sich dem jenseitigen Gericht gegeniiber 
gleichgiiltig verhielten. 1 Die Dahriten waren die erklarten Gegner 
aller Theologen und wurden nicht zuletzt von der Mu'tazila mit 
Nachdruck bekampft. Im 19. Jh., mit der Verbreitung europaisch- 
naturwissenschaftlicher Konzepte, kam die arabisch-islamische Welt 
mit materialistischen Vorstellungen in Kontakt, deren empiristischer, 
mechanistischer und naturalistischer Charakter auf die von Descar- 
tes ausgeloste rationalistische Wende in der Betrachtung der Natur 
zuriickgeht. Diese Art des Denkens wurde in der arabischen Welt 
unter anderem von dem aus dem heutigen Libanon stammenden 
und lange in Agypten tatigen Arzt Sibil Sumayyil (1850-1917) ver- 
breitet. 2 EinfluBreich waren westliche naturwissenschaftliche Ideen 



1 Ignaz Goldziher/Amelie-Marie Goichon: „Dahriyya", in: EI 2 , Bd. 2, 1965, 
S. 95-97, hier S. 95. 

2 Das geschah vor allem durch eine Ubersetzung von Ludwig Budiners Kraft und 
■,1,1, i 'i Slu , , i , I wig 1 1 ankfurt 
1855, iibersetzt von Sibil Sumayyil als Tn'rJb li-snrh Buhnir 'aid madhab Darwui ft ntiqal 
al-anvca wa-zuhur al-alam al-udwl wa-itlaq dalika 'aid l-insdn md a ba'di tasarrufin fihi, 
Alexandria \1 l 11!!! 1. Imigcgvn deni Tilcl dei Lbeisetzung 
handelt es sich hier nicht um einen Kommentar zu Darwin, sondern um einen 
von Buchner (1824-1899) stammenden materialistischen Entwurf zur Deutung der 
W irkliehkeit. Die in Darwins erst 1859 erschienener Studie On the Origin of Spccin 
by Means of Natural Selection enthaltenen Ideen suchte Buchner mit der Schrift Die 



246 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER MU'TAZILA 



auch im britisch besetzten Indien, wo sie von Sayyid Ahmad Han 
aufgenommen und propagiert wurden. In einer Volte gegen den 
pro-britischen Denker veroffentiichte der pan-islamisc h und anti-kolo- 
nialistisch orientiertr. europaisrhen naturwissenschaftlichen Idealen 
und der muslimischen Philosophic aber alles andere als abgeneigte 
Gamal ad-Din al-Afganl 1881 eine einfluBreiche Streitschrift in per- 
sischer Sprache gegen die geistigen Grundlagen Ahmad Hans, die 
er, dem im damaligen indischen Raum verbreiteten Sprachgebrauch 
folgend, als „Naturalismus" (naicitfya) bezeichnete und als unislamisch 
abqualifizierte. Als al-Afganls Schiiler Abduh einige Jahre spater 
eine arabische Paraphrase des Werkes erstellte, iibersetzte er den 
Begriffals dahrfpa, was dazu fuhrte, daB die von al-Afgani als Zuriick- 
weisung des europaischen Naturalismus samt seiner muslimischen 
Anhanger intendierte Schrift als „Zuriickweisung der Materialisten" 
(ar-Radd 'aid d-dahnyln) ins arabisch-islamische Gedachtnis einging. 3 
So kommt es vor, daB moderne Muslime den Begriff dahrlya ver- 
wenden, um in vermeintlicher Ubereinstimmung mit al-Afganl den 
westiichen Materialismus zu kritisieren. Hierbei meinen sie dann 
aber in der Regel nicht das rationalistische Fundament der westii- 
chen Naturwissenschaften, sondern die als hedonistisch, unmoralisch 
und kapitalistisch beurteilte Lebensweise des Westens im Gegensatz 
zum sogenannten orientalischen Spiritualismus bzw. zur islamischen 
Religiositat. Diese Form des Materialismus bezeichnet man heute, 
mit einem vom arabischen Wort fur Materie {mddda) abgeleiteten 
Begriff, jedoch meist als mdddiya. 

Derselbe Terminus wird fur das als dialektisch bzw. historisch 
charakterisierte „materialistische" Denken marxistisch-leninisti- 
scher Pragung verwendet. Diese Art von Materialismus, um deren 



Darwinsche Theorie von der Entstehung und I'm , ,/,„//»,/, da Lebewelt von 1868 einem 
groBeren Publikum bckamit zu machen. 

3 Das persische Original erschien 1881 als Haqiqat-i madhab-i naiai i va-hayan-i lifd-i 
iiaifimdn. Die von 'Abduh (mit Ililfc von al-Aiganls pcrsischem Diener 'Arif Abu 
Turab) erstellte Paraphrase erschien erstmals 1885/86 als Risala ft ibtdl madhab ad- 
dahnyin wa baj i i < i id al nmmii. 

Erst seit der zweiten Auflage von 1894 tragt das Werk semen heute gelaufigeren 
Titel. Eine fi-aiiziislsche I berscizung aus dem Arabischen erstellte Amclic-Maric 
Goichon: Rifn i i Pari I 1 12 1 ii h clu L'bcrsetzung aus 

dem Persischen gibt Keddie 1968, S. 130-74. Vgl. Ignaz Goldziher/Amelie-Marie 
Goichon: „Dahriyya", in: EI 2 , Bd. 2, 1965, S. 95-97, liier S. 97; Fakhry 1970, S. 
335-38. 
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moderne Begegnung mit der mu'tazilitischen Gedankenwelt es im 
folgenden vornehmlich geht, hat ihre Quellen ausschlieBlich in Euro- 
pa. Sie fand mit der weltweiten Ausbreitung marxistischer Ideen 
nach der russischen Revolution von 1917 sowie dem Sieg der Roten 
Armee im „Vaterlandischen Krieg" 1945, mit der Entstehung des 
Ostblocks sowie dem Zusammenrucken der Sowjetunion mit einer 
Reihe nahostlicher Staaten auch in der arabisch-islamisclicii Well 
zahlreiche Anhanger. 4 Zu den arabischen Intellektuellen, die sich vom 
Marxismus in seinen unterschiedlichen Lesarten beeinflussen lieBen, 
gehoren der agyptische Philosophieprofessor Anwar c Abd al-Malik 
(geb. 1924), der agyptische Literaturkriliker Mahmud Amin al-'Alim 
(geb. 1922), der agyptische Okonom Samir Amin (geb. 1931), der 
marokkanische Historiker Abdallah Laroui (geb. 1933), die syrischen 
Philosophieprofessoren Sadiq Galal al-'Azm (geb. 1934) und Tayyib 
Tizini (geb. 1938) sowie der syrische Literaturwissenschaftler Gurg 
Tarablsl (geb. 1939). Hier sei nur auf einige Grundannahmen des 
marxistisch-materialistischen Denkens hingewiesen und ein Blick auf 
das Verhaltnis des politisch-ideologischen Marxismus zu den wich- 
tigsten anderen Ideologieangeboten in der arabischen Welt, dem 
Nationalismus und dem Islamismus, geworfen. 

Bezuglich des alten philosophischen Problems, wie sich Materie 
und Geist zueinander verhalten, bestand die von Marx und Engels 
vorgeschlagene entscheidende Neuerung gegeniiber dem von ihnen 
kritisch rezipierten Deutschen Idealismus darin, daB sie die von 
Hegel und in seinem Umfeld entwickelte dialektische Losung auf 
Gesellschaft und Geschichte iibertrugen. Letztere unterliegt bei ihnen 
einem stetigen Wandel, der angetrieben wird von der Spannung 
zwischen den technischen Erfordernissen der materiellen Produktion 
und den Besitzverhaltnissen, die mit den Produktionsmethoden ein- 
hergehen. Fur Marx und Engels sind es die materiellen, das heiBt 
in erster Linie wirtschaftlichen Lebensverhaltnisse des Menschen, 



4 Fur Informationen und weiterfuhrende Literatur siehe Walter Z. Laqueur: 
Communism miii 1 \l East London 1956; Die aralnsche Link/', hg. 

von liassani Tibi. I'rankluil 19(i9: Maxinic Rodin.son: .,_\Ifu'k(i)siyya", in: EI 2 , Bd. 
6, 1991, S. 583-87; dels \Im\mm et moml, muudman Pans 1972 Schoen 1976, 
S. 98-114 l/( arabe hg. von 

Rene Gallissot, Paris 1978; Ellis Goldberg: „Communism and Islam", m: OEMRV, 
1995, Bd. 1, S. 304-8. EinfluBreich war hier eine Ubersetzung von Josef Stalin: 
al-Madiilya ad-dhaliknliiya a ti-t-tdnhiya, Bagdad {Matba'at ar-Rasid) 1944; vgl. dazu 
Maxime Rodinson: „Mark(i)siyya", S. 584. 
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die sein moralisches, religioses und philosophisches BewuBtsein 
bestimmen, das aber auf dialektische Weise auf die gesellschaftliche 
Eigenorganisation des Menschen zuriickwirkt. Der historische Pro- 
zeB gestalte sich als Entwicklung hin zu immer groBerer Effizienz 
sowohl in den Produktionsweisen als auch in den Besitzverhaltnissen, 
wobei Massenproduktion und kollektiver Besitz als der notfalls mit 
Gewalt durchzusetzende „kommunistische" End- und Hohepunkt 
der Geschichte aufgefaBt werden. Eine wichtige Rolle in der vor 
diesem Hintergrund entwickelten Gesellschaftsanalyse spielt die 
Idee, daB die sogenannten „sozialen Klassen" sowohl fur die poli- 
tische und historische Entwicklung als auch fur die Gestaltung des 
gesellschaftlichen Lebens auf zentrale Weise verantwortlich seien. 
Wahrend Marx und Engels die Klassen noch vornehmlich in ihrem 
Verhaltnis zu den okonomischen Faktoren Produktion und Besitz 
betrachteten, wurden sie in der spateren Diskussion haufig, im Sinne 
Max Webers, als Klassen von Bildung, Status, Wissen und politischer 
Macht verstanden. 

Der EinfluB marxistischer Denkweisen auf das arabische Gei- 
stesleben brachte es mit sich, daB schon ab den friihen 20er Jahren, 
vor allem aber ab den 50er Jahren, eine steigende Zahl arabischer 
Geisteswissenschaftler ihre Gesellschaft mittels einer im marxistischen 
Sinne materialistischen und auf die sozialen Klassen ausgerichteten 
Methode betrachteten. 5 Derartige Analysen waren meist der jiingeren 
Geschichte sowie der Gegenwart gewidmet. 6 Sie konnten aber auch 
die altere arabisch-islamischo Gescllschaii zum Thema haben, deren 
Strukturen und Denkweisen man mit Hilfe marxistischer Kategorien 
beschrieb. 7 Das Problem, daB die marxistische Theorie innerhalb 
politischer, sozialer und historischer Umstande entstanden war, zu 



5 Vgl. Fred Halliday: „Class Analysis", in: OEMIW, 1 995, Bd. 1 , S. 295-98. 

6 Halliday nennt fur die arabische Welt: Anwar Abd al-Malik: Misr: mugtama' gadid 
yalmllu l-eiskafiyun, Beirut [Dar at-tatta) 1964, engl. als: Egypt: Military Society: The Army 
Regime, the L<j , S \ \ser, ubers. von Charles Lam Markmann, New 
York 1968; Mahmoud Hussein: La lutte de classes en Egypte de 1945 a 1968, Paris 1969; 
Samir Amin: La nation arabe: nationalisme et luttes de classes, Paris 1976; Hanna Batatu: 
'flie Old Social Classes and the Revolutionary Movements of Iraq: A Study of Iraq's old Landed and 

i < i lit! Ilihls. and Free Offieen Princeton 1978. 

7 BeispielesinddasmehrbandigeWerkvonTayyib Tizlnl: Masru' ru'yagadxda li-l-fikr 
al-'arablfil-asral-wasTt, Damaskus {DarDimasq) ab 1971, und der Band von Mahrnud 
Amin al-'Alim, Husain Muruwa, Muhammad Dakrub und Samir Sa'd: Dirasat ft I- 
£s7flm, Jerusalem i '/ S id-Din) 1980. 
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deren Analyse sie geeigneter erschien als zur Analyse der Realitaten 
in clci arabisrli-islamisrhen Welt, wo BegrifFe wie Religion, Herkunft 
und Gemeinschaft wichtiger sind als BegrifFe wie Klasse und Produk- 
tion, wurde dabei entweder ausgeblendet oder auF unterschiedlich 
iiberzeugende Weise argumentativ auFgelost. Die Gegner materia- 
listischer Ideen hatten es jedenFalls nicht schwer, den Marxismus 
als Fremdes und auFdie eigene Situation nur unter manch geistiger 
Verrenkung iiberlragbares Konstrukt zuriickzuweisen. 

Gegner hatten die arabischen Marxisten nicht nur in den von 
ihnen als reaktionar beurteilten westlich-liberalen, kapitalistisch-markt- 
wirtschaFtlichen, religios-konservativen und tribal-monarchistischen 
Kreisen. Ablehner des Marxismus kamen auch aus den Reihen der 
sich selbst als progressiv begreiFenden arabischen Nationalisten, deren 
Betonung der Besonderheiten und Rechte der arabischen Nation mit 
der internationalistischen und gegen die „Ausbeuter" in der eigenen 
Nation gerichteten BotschaFt des Marxismus - soFern man sie ernst 
nahm - in Widerstreit geraten muBte. Dennoch gingen marxistisches 
Gedankengut und arabischer Nationalismus im politischen Bereich 
oFt Hand in Hand, wobei die gemeinsame Frontstellung gegen die 
weltweit ausgemachten kolonialen und neo-kolonialen Strukturen 
ein wichtiger Faktor war. Der „arabische Sozialismus", der in Nas- 
serimus und Ba'tismus seinen Hohepunkt Fand, ist im Wesentlichen 
eine Verbindung marxistischer und von der Begeisterung Fur die 
Unabhangigkeit der arabischen Nation inspirierter Ideen, obwohl 
meist auch der Islam - bald als Ausdruck der Erwahltheit der Araber, 
bald als Verkorperung des sozialistischen Gerechtigkeitsideals - auF 
die eine oder andere Weise in die ideologischen Formulierungen 
mit einbezogen wurde. 8 

Solche Versuche der Einverleibung zwischen Marxismus, Nationa- 
lismus und Islamismus waren keine Seltenheit. Arabische Marxisten 
strebten oFt danach, ihre Ideologic zu arabisieren, um sie Fur Natio- 
nalisten attraktiv zu machen. 9 Aber auch manche Islamisten, die 



8 Siehe mit weiteren Verweisen: Arab Socialism: A Documentary Soccer, lig. von Sami 
A. Hanna und George H. Gardner, Leiden 1969; Abdel Moghny Said: Arab Socialism. 
New York 1972; Panayiotis J. Vatikiotis: „Ishtirakivya: 2. The Arab Lands", in: EI 2 , 
Bd. 4, 1978, S. 125-26; Selma Botman: Socialism and Islam", in: OEMIW, 1995, 
Bd. 4, S. 81-86. 

9 Vgl. Jacin Hafez: „Arabisierung des Marxismus". in: Die arabische Linke, hg. von 
Bassam Tibi, Frankfurt 1969, S. 1 13-18. 
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wegen des in der islamischen Rezeption stark betonten Atheismus 
der marxistischen Lehre als natiirliche Gegner des Marxismus gelten, 
gingen auf dieses Lager zu. Abgesehen von ihrer Beurteilung der 
Religion unterscheiden sich islamisches und marxistisches Denken vor 
allem in ihren Auffassungen zur RerhlniaJjigkeil von individuellem 
Besitz an Produktionsmitteln und in der Frage, ob es ratsam ist, die 
sogenannten Klassenkonflikte gewaltsam auszutragen. Obwohl es 
an Reibungspunkten also nicht fehlte, erschien der anti-imp eriali- 
stischc. anti-kapitalistisehe und auf soziale Gerechtigkeit abzielende 
Impetus des Marxismus manchen Islamisten, sofern sie sich als anti- 
kolonialistisch, progressiv und sozialrevolutionar verstanden, nicht 
unattraktiv. Entsprechende Uberschneidungen zeigen sich bei dem 
agyptischen Muslimbruder Sayyid Qutb (1906-1966). Zwar sprach er 
sich gegen beide der einander im Kalten Krieg gegenuberstehenden 
Systeme Kapitalismus und Kommunismus aus und zeichnete den 
Islam als einzig sinnvolle Alternative und „dritten Weg". Wahrend 
er, dessen Ablehnung des Kapitalismus sich wahrend eines langeren 
Aufenthalts in den USA gefestigt hatte, aber eine „Schlacht zwischen 
Islam und Kapitalismus" beschwor, verteidigte er den Islam gegen die 
Herausforderungen des Kommunismus, indem er dessen Begriff der 
„sozialen Gerechtigkeit" in sein Bild des islamischen Gesellschafts- 
modells integrierte. 10 Die dabei vorgebrachten Argumente gegen 
feudale Herrscher, konservative Religionsgelehrte und auslandische 
Imperialisten vertragen sich zum Teil durchaus mit der ideologi- 
schen StoBrichtung der marxistischen Lehre. Dennoch diente Qutbs 
Argumentation dem Ziel, die Muslime von Marxismus, Sozialismus 
und Kommunismus fernzuhalten, da der Islam die Idee der sozialen 
Gerechtigkeit bereits enthalte und, seine korrekte Umsetzung vor- 
ausgesetzt, auf ideale Weise erfulle. 

Deutlicher als Qutb strebte der Fuhrer der syrischen Muslimbru- 
derschaft, Mustafa as-Sibai (1915-1964), nach einer Einverleibung 
marxistischer Ideen in die islamistische Ideologic Das zeigt schon 
der Titel seiner wichtigsten Veroffentlichung, eines Buches von 1959 
iiber den „Sozialismus des Islam", in dem sich der an der Azhar 



10 Qutbs „Die Schlacht zwischen Islam und Kapitalismus" erschien 195 1 : Mdrakat 
al-islam wa-r-rn'miilira, Kairo [Day al-kitab al-arabt,. Sein „Soziale Gerechtigkeit im 
Islam" erschien 1949: al-Adala al-igtimiiya fl l-islam, Kairo, engl. in: Sayyid (hill* and 
Island ictuism i'Tran.dal I ) i / Islam von William E. 

Shepard, Leiden 1996. 
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ausgebildete Professor des islamischen Rechts fur eine Synthese beider 
Gesellschaftsmodelle stark macht. 11 As-Siba'I zufolge unterscheidet 
sich der islamische Sozialismus von seiner marxistisch-materialisti- 
schen Variante in seiner Anerkennung des Rechts auf privaten Besitz 
an Produktionsmitteln und in seinem Ideal eines harmonischen, auf 
Komplementarital ausge-richteten Miteinanders der sozialen Gruppen 
und Klassen. Das islamische Prinzip der gesellschaftlichen Solidari- 
tat {at-takaful al-igtimcti), wie es zum Beispiel der Verpflichtung zum 
Almosengeben zugrunde liege, stelle die Basis fur ein gerechtes und 
verantwortliches Zusammenleben der Menschen dar. Die Vorausset- 
zung fur den Erfolg dieses Prinzips sei jedoch, daB seine Umsetzung 
nicht nur dem einzelnen Muslim iiberlassen bleibe, sondern es durch 
gezielte SteuerungsmaBnahmen des Staates verwirklicht werde. Diese 
Annahme erklart, warum as-Siba'is Ideen innerhalb nasseristischer 
Kreise, die sich spatestens seit dem gescheiterten Attentat auf den 
agyptischen Prasidenten Gamal Abd an-Nasir 1954 in einem erbit- 
terten Konflikt mit der Muslimbruderschaft befanden, mit groBer 
Bereitschaft aufgenommen wurden. 

Unabhangig davon, wie weil sich islamistische und marxistische 
Vorstellungen von Politik und Gesellschaft bisweilen annaherten, 12 
blieben sie einander im modernen arabisch-islamischen BewuBtsein 
diametral entgcgeiigcsctzt. Wegen seines alheistischen Ansatzes hat 
es der Marxismus in der islamischen Welt nie leicht gehabt, und er 
erwies sich wohl nicht umsonst als die kurzlebigere der beiden Stro- 



" Mustafa as-Sib, i i: IsliraLhnl al hlam. I )aina-.ku>- Mh'hwiiuiI al umllm'al nl ' nniluxih 
1959. 

'- Der \'<>IKiaii(liuk( ii halber scicn zuei ueitcre einllul 'n iche arabischc Autorcn 
gcnannl, die sich von einem islamischen Standpunkt au^ mil dem Marxismus bcschal- 
tigtcn. l)cr an der A/hai au^elnldete au\ pli^che Auicn Ilalid Muh.nnmad Halid 

(1920-1996) legte 1950 in dem umstrittenen, weil gegen das konservative islamische 
Ksiablishnu'iit gerii hteicn liueh „Von hier aus beginnen wir" sein sakulares, demo- 
kratisches und sozialistisches Staatsverstandnis nieder: Min huna nabda', Kairo {Dar an- 
M!) 3 1950, engl. als: From liar we Start, iibers. von Isma'Il RagI al-Faraql, Washington 
1953. Der schiitisch-irakische Denker und politische Fuhrer Muhammad Bfiqir as- 
Sadr (1935-1980) veroffentlichte einjahrzehnt spater die Abhandlung „Unsere Wirt- 
sehaft", in der ei '.ahnlieh wk- (hubi ls.apitalisinus und Ivomiinini^nius gleiclu'nnal.ien 
eine Absage erteilt, in der er sich aber lalinlich w ie as-Siba'i! fur staadiche Interventio- 
nal stark macht, durch die die vom Islam geforderte okonomisch-soziale Gerechtigkeit 
zu verwirklichen sei: Iqtisaduna (2 Bde.}, mi-Ka^ (M(0,f nn-.Numan) 1959-61, dtsch. 
als: UnsereH'irt i ' I '/»««, ubers. von 

Andreas Rieck, Berlin 1984. Nicht vergessen sei der Iraner 'All Sarfati (1933-1977), 
(lessen anti-impcnali.stisclicr Ansalz ebenlalls -lark n larxis [ i M h inspirierl war. 
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mungen. In der arabischen Welt erreichte der marxistische EinfluB 
seinen Hohepunkt zwischen den 50er und den 70er Jahren, so daB 
man den Marxismus 1976 als „die wichtigste koharente Gedanken- 
welt und Alternative zum Islam (..), vor der der arabische Mensch 
heute stent", bezeichnen konnte. 13 Mit dem zum Teil auch in links- 
intellektuellen Kreisen gefeierten Erfolg der islamischen Revolution 
unter Ayatollah Khomeini im Iran Anfang 1979 und der sowjetischen 
Besetzung Afghanistans Ende desselben Jahres lieB der EinfluB des 
Marxismus in der arabischen Welt aber spiirbar nach. Mit dem 
Scheitern des kommunistischen Experiments in der Sowjetunion in 
den 90er Jahren verlor er seine Anzieliungskrall last \-ollig. Obwohl 
das Gewicht marxistischer Anschauungen in der arabischen Diskus- 
sion also merklich abgenommen hat, bleibt eine ganze Generation 
arabischer Intellektueller von ihrer Auseinandersetzung mit dem Mar- 
xismus gepragt. Der materialistische Blick auf die eigene Geschichte, 
einschlieBlich der Geistesgeschichte, wie er sich iibrigens nicht nur 
durch den Marxismus, sondern auch durch den EinfluB soziologischer 
Denkweisen verbreitet hat, bleibt so fur viele, unabhangig von ihrer 
politischen Zugehorigkeit, aktuell. Auch die mit marxistischen Ideen 
einhergehende Tendenz zur Sakularisierung, zur Abkehr von jen- 
seitigen Heilsversprechungen und zu einem an ihre Stelle tretenden 
diesseitigen Aktivismus hat tiefe Spuren im BewuBtsein moderner 
arabischer Intellektueller hinterlassen. 

b) Das muHazilitische Denken als Wegbereiter eines philosophischen 
Materialismus in der Darstellung von Husain Muruwa 

Die Gemeinsamkeiten der sozialrevolutionaren islamistischen und 
der marxistischen Krafte in der arabischen Welt werden biswei- 
len dadurch erklart, daB sich beide aus denselben sozialen Milieus 
rekrutieren und liber ahnliche soziale Aspirationen verfugen. 14 
Beispielhaft hierfur ist der libanesische Marxist Husain Muruwa 
(1908-1987). lo Aus einer Familie schiitischer Religionsgelehrter aus 
dem Gabal Amil stammend, ging er zum Studium in den Irak, um 



13 Schoenl976,S.99. 

14 Ellis Goldberg: „Communism and Islam", in: OEMIW, 1995, Bd. 1, S. 304-8, 
hier S. 306. 

15 Zu ihm: Fakhry 1970, S. 364-66; Alem 1981. Die marxistische Beiruter Zeit- 
schrift at-Tanq vcroHi'iiilichk' 1988 cine Somlcrau.igabe (Nr. 6) aus AnlaB der Ermor- 
dung Muruwas. 
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in der Nahe der heiligen Statten von Nagaf die Ausbildung eines 
Geistlichen zu empfangen. Anstatt mit den islamischen Wissenschaf- 
ten beschaftigte er sich dort aber zunehmend mit Dichtung, Politik, 
Philosophic und Geschichte. Nach langerer Zeit in Bagdad schloB 
er sich Anfang der 50er Jahre der Libanesischen Kommunistischen 
Partei an. AuBerdem begann er damit, Essays iiber herausragende 
Personlichkeiten der arabisch-islamischen Geistesgeschichte zu 
verfassen, wobei er die „progressiven" Aspekte in ihrem Denken 
und Handeln hervorhob. Uber die Jahre erwuchs hieraus das 1978 
erschienene, vielgelesene zweibandige Werk „Die materialistischen 
Tendenzen in der arabisch-islamischen Philosophic". 16 Wie Amins 
Trilogie gibt es einen Gesamtuberblick iiber die arabisch-islamische 
Geistesgeschichte, so daB die Mu'tazila auch hier nur in bestimmten 
Abschnitten prasent ist. 1 ' Muriiwa iinlerscheidet sich in Herange- 
hensweise und Intention von Amin aber gewaltig. Im Rahmen einer 
Kritik am modernen arabischen Zugang zum geistigen Erbe wird 
Amin eingangs zur Mehrheit jener Historiker gezahlt, die der eigenen 
Geistesgeschichte mit einer bourgeoisen und idealistischen Methode 
begegneten. Ihnen macht Muriiwa den Vorwurf, das mittelalterliche 
arabisch-islamische Denken fern von den materiellen und sozialen 
Rahmenbedingungen zu betrachten, innerhalb derer es entstanden 
sei. Diese Herangehensweise, eine Art „historischer Nihilismus", 
begniige sich damit, Veranderungen im menschlichen BewuBtsein 
auf die individuellen Uberzeugungen einzelner Denker zuriickzu- 
fiihren und die Wechselwirkungen zwischen den Kulturen auf eine 
mechanistische und letztlich rassistische Weise zu beschreiben. Da 
die betreffenden Autoren oft durchaus fortschrittliche Intentionen 
hatten, seien die von ihnen verwendeten „reaktionaren" Methoden 
der Geschichtsschreibung um so bedauerlicher. 18 



! 1 ) 1 1 ill I >l I 1 I I 

stra ddUyafi hadit agrahu mdahu 'Abbas llaidim, Beirut {Dar al-Fardbt) 1990, S. 64, 70-71. 
Zum Werk selbst siehe Nabil Sulaiman: al-Marksiya wa-t-turdt al-arabi al-islmm: dirasa 
li-n-Xazdat al-mdddtya, Lattakia (Dar al-Hiwdr) 1988. Die L.ssays crM-himcn als 'Andwin 
i/idida li-icuuidi (jtulimtt. IScinil iml-lhi nl- alamiyd) 1984. 

17 ZurMu'tazila siehe vor allem Muruwa 1978, Bd. 1, S. 629-857. Zu Muriiwas 
Darstellung der Mu'tazila vgl. Boullata 1990, S. 29, 37-39: Martin/Woodward, S. 
210. 

18 Muruwa 1978, Bd. 1, S. 75-80. Er erkennt hier aber auch an, daB Amin als 
nahezu einziger arabischer Historiker gesehen habe, daB die frtihen Auseinanderset- 
zungen der Muslime um das Kalifat einen politischen Charakter gehabt hatten. Seine 
Erkenntnis, daB sich die politischen Differenzen in Form „religios gefarbter" Gruppen 
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Progressive Ziele gegeniiber der eigenen Gesellschaft, so Muruwa. 
erforderten notwendigerweise auch progressive Methoden beim Blick 
in das Erbe: „Es ist unnatiirlich - um nicht zu sagen: unmoglich -, 
daB wir Revolutionare in unserem Standpunkt gegeniiber den Fra- 
gen der Gegenwart sind und - dennoch - keine Revolutionare in 
unserem Standpunkt gegeniiber dem Erbe der Vergangenheit. Die 
revolutionare Einstellung ist ein umfassender, universeller und unteil- 
barer Standpunkt. Teilt man ihn auf, kommt das einer Zerstorung 
des gesamten Standpunktes gleich, was zeigt, daB sich die angebliche 
'revolutionare Ernst elliing' gegeniiber dem Feld, dem zuzugehoren sie 
vorgibt, parasitar verhalt." 19 Muriiwas scharfe Kritik am Umgang 
vieler Araber mit ihrem geistigen Erbe bezieht er ausdriicklich auch 
auf den arabischen Nationalismus und den islamischen Sozialismus. 
So halt er das Geschichtsbild dieser Richtungen fur eine bloBe Reak- 
tion auf die eurozentristischen und rassistischen Kulturtheorien des 
Westens, denen die Bourgeosie der orientalischen Lander nun mit 
Theorien entgegentrete, die ihrerseits Ausdruck von Rassismus und 
„Orientzentrismus" {nazanyat al-markaziya as-sarqiya) seien. In ihnen 
wiirden die Leistungen der arabisch-islamischen Ahnen sowie die 
weltweite Bedeutung ihres Denkens nicht nur maBlos iiberbewertet, 
sondern dieses Denken werde auch auf vollkommen ahistorische 
Weise als unmittelbare Entsprechung moderner philosophischer bzw. 
politischer Theorien betrachtet. Der Forderung nach einer „Moder- 
nisierung des Frbes" \la/uli[ al-liimt) - von Muruwa in erster Linie mit 
der modernen Salaftya in Verbindung gebracht und als illegitime 
Neuerung [bictd) bezeichnet - halt er vor, sowohl die Historizitat 
des arabisch-islamischen Denkens zu leugnen als auch die philoso- 
phischen Theorien, zu denen man Parallelen konstruiere, bis zur 
Banalitat zu vereinfachen. 20 

Der Idee einer Modernisierung des Erbes stent Muruwa einen 
Umgang mit der Vergangenheit gegeniiber, der den Zielen der 
progressiven arabischen Krafte besser entspreche. Die Frage laute 
nicht, welche Teile des Erbes in der Gegenwart „aufzunehmen" und 



lmmilisucrl batten, liabe Amln aber nur unzureichend methodologisch verarbeitet. 

19 Ebd., S. 16. Das Erbe, so fahrt er fort, sei niclii dassclbc wic das Wrsliuidiiis (It's 
Erbes. Derm walnciid das Erbe sicts dassclbc blcibe, gebe es verschiedene Interpreta- 
tionen von ihm, die auf die ideologischen Unterschiede der Betrachter zuriu kgiiigi'ii. 
die in letzter Analyse Klassenunterschiede seien; ebd., S. 17. 

20 Ebd.,S. 10-12. 
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welche „aufzugeben" seien, sondern der Weg zur angestrebten und 
notwendigen intellektuellen Befreiung bestehe darin, das der moder- 
nen Situation am besten entsprechende Verstandnis des Erbes zu 
entwickeln. Denn nicht das Erbe selbst, die richtige Sichtweise darauf 
fuhre zur Verbesserung der Realitat. Als Marxist steht fur Muruwa 
auBer Frage, daB der wissenschaftliche Sozialismus mit seinen beiden 
Grundpfeilern, dem historischen und dem dialektischen Materialis- 
mus, die zur Entwicklung dieser Sichtweise beste Methode liefert. Da 
sie Ideen der Vergangenheit nicht abstrahiere und so ihrer Lebendig- 
keit beraube, sondern ihre materiellen und hislorischcn J lintergriinde 
untersuche, dringe sie zu den sozialen Quellen alien Denkens vor und 
liefere Einsichten in die tieferen Zusammenhange der Kultur. Diese 
Einsichten kamen den modernen arabischen Befreiungsbewegungen 
zugute, denn sie konnten mit ihrer Hilfe Parallelen zwischen den eige- 
nen revolutionaren Antriebskraften und den revolutionaren Aspekten 
der arabisch-islamischen Vergangenheit klarer wahrnehmen. Das 
progressive Lager konne so seine Authentizitat (asala) entdecken, was 
zur Auflosung der Illusion beitrage, daB Kontemporaneitat {mu'astirti) 
und Authentizitat unvereinbare Gegensatze seien und die von den 
Progressiven angestrebte Modernitat des Wissens ('asrrpat al-mdrifd) 
nur authentisch sein konne, wenn sie auf eincr Modernisierung des 
Erbes ( c asranat at-turat) beruhe. 21 

Muruwas Haltung zeigt, daB er sich selbst niemals als „Neo- 
Mu'taziliten" bezeichnet hatte. Sein Ziel ist nicht, bestimmte 
arabisch-islamische Positionen der Vergangenheit wieder aufzu- 
nehmen, sondern die Krafte, die zur Entstehung dieser Positionen 
gefuhrt haben, zu verstehen. Hierbei, so schon der Titel seines Wer- 
kes, befindet er sich auf der Suche nach den aus moderner Sicht 
als „materialistisch" zu beurteilenden Tendenzen des arabisch-isla- 
mischen Erbes. Muruwa wegen einiger positiver Aussagen iiber die 
historische Rolle der Mu'tazila fur einen Anhanger der Schule zu 
halten, ware aber nicht nur aus dem genannten Grund verfehlt, denn 
mit Blick auf die Denkangebote des Erbes gait seine Sympathie auch 
anderen Kraften. Im Unterschied zu Amin, der die multiktiUiiiiuii den 
muslimischen Philosophen vorzog, stand Muruwa der Philosophic 
naher als dem ktdfun. Bci den Jalasifa - in erster Linie bei Ibn Slna, (st. 
428/1037), bei dem seine Darstellung endet - sieht er das arabische 



21 Ebd, S. 26-28. 
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Denken als zu seiner Reife gekommen. Materialistische Denkweisen 
halt er hier fur am starksten ausgepragt, was sich zeige in der hohen 
Bedeutung, die die falasifa den Naturwissenschaften zugemessen hat- 
ten, in ihrer Bevorzugung der Existenz (wugud) gegeniiber der Essenz 
(mdhfya) in Metaphysik und Erkenntnistheorie sowie in der von den 
arabischen Neuplatonikern vertretenen Vorstellung der Emanation 
alles Seienden aus dem ersten Notwendig Seienden heraus - Positio- 
nen, die auf die Annahme der Ewigkeit der Welt, die Aufhebung der 
scharfen koranischen Grenzziehung zwischen Gott und Schopfung 
sowie die in der Mystik vertretene pantheistische Idee der Einheit 
alles Seienden (wahdat al-wugud) hinausliefen. 22 

Obwohl Muruwa meint, daB viele seiner Zeitgenossen das Erbe zu 
oft auf Vorlaufer moderner westlicher Denkmodelle hin durchforste- 
ten, kann man also nicht behaupten, daB sich seine Herangehensweise 
von dieser Art des Umgangs mit dem Erbe klar unterscheidet. Zwar 
widerspricht er der Forderung seiner Erneuerung, aber es ist nicht zu 
iibersehen, daB auch er bestimmte Teile des Erbes in seinem eigenen, 
das heiBt marxistischen Sinne aufzuwerten versucht. Das betrifft vor 
allem die muslimische Philosophie, von der Muruwa gegen Ende 
seiner Arbeit nicht ohne Genugluung bcrichtet, wie sie im ausgehen- 
den Mittelalter Thomas von Aquin und andere wichtige Denker des 
von der Theologie dominierten Europa befruchtet und so die Basis 
nicht nur fur die naturwissenschaftlich-philosophische Weltsicht des 
Westens, sondern sogar fur die dialektisch-materialistische Theorie 
gelegt habe. 23 Es betrifft aber auch die Mu'tazila, der Muruwa 
einen wichtigen Anteil an der Entstehung der muslimischen Philoso- 
phie und damit an der angedeuteten Gesamtentwicklung zuschreibt. 
Zwar sind die Mu'taziliten fur Muruwa nicht die „Philosophen des 
Islam". Er sieht in ihrem Schaffen aber eine unverzichtbare Etappe 
auf dem Weg zur Herausbildung der von Muslimen betriebenen 
Philosophie. Schon die Unterteilung seines Buches macht deutlich, 
daB er von einem kontinuierlichen Fortschritt des menschlichen 
BewuBtseins ausgeht. Die drei Teile seiner Arbeit behandeln: die 
Zeit vor dem Aufkommen des philosophischen Denkens, die Zeit 
der ersten philosophischen Keime (budur), die Zeit der unabhangigen 



22 ZuIbnSma: ebd., Bd. 2, S. 537-702. Vgl. Fakhry 1970, S. 365. Muruwa plante 
eine Fortsetzung seiner Arbeit bis zu dem von ihm als „progressiv" bezeichneten Ibn 
Rusd; Muruwa 1978, Bd. 2, S. 715. 

23 Ebd.,S. 710-13. 
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Philosophic Die erste dieser Perioden umfaBt das geistige Leben 
der Araber vor und wahrend der Herausbildung des Islam bis zum 
Ende der Regierungszeit der vier ersten Kalifen. Die zweite ist die 
Zeit der unterschiedlichen theologischen Richtungen und besonders 
der Mu'tazila bis etwa zur Mitte des 3./9. Jhs. Die dritte beginnt 
mit dem Philosopher! al-Kindl (st. um 252/866) und ist zur Zukunft 
hin offen. Innerhalb dieses Schemas, das implizit der bekannten 
muslimischen Vorstellung widerspricht, daB mit zunehmender Ent- 
fernung von der Zeit des Propheten das geistig-moralische Niveau 
der Muslime abnehme (der sogenannte fasad az-zaman), nehmen die 
fur Muruwa vor allem in der Mu'tazila reprasentierten mutakallimun 
einen Platz als Bindeglied zwischen der Zeit der Offenbarung und 
dem Aufkommen der Philosophic ein. 

Auffallig an dieser Periodisierung ist nicht nur, daB sie dem iibli- 
chen muslimischen Geschichtsbild mit seiner Trennung zwischen 
der vorislamischen Zeit der Unwissenheit {gahiUyd) und der Zeit des 
Islam die Unterteilung in eine vorphilosophische und eine philoso- 
phische Epoche gegenuberstellt. Es fallt auch auf, daB Muruwa (zu 
Zeiten, in denen man es langst hatte besser wissen konnen) an der 
Vorstellung festhalt, daB der EinfluB der Mu'tazila auf das arabisch- 
islamische Geistesleben mit Aufhebung der mihna zu seinem Ende 
gekommen sei. 24 Auf die mihna selbst, deren ausfiihrliche Behand- 
lung die Mu'tazila in einem schlechten Licht dastehen lieBe, kommt 
Muruwa bei dieser Einschatzung jedoch nur in Andeutungen zu 
sprechen. Ja, der Begriff wird von ihm nur fur jene Epoche ver- 
wendet, die auf die unter diesem Namen bekannten Ereignisse folgte 
und von der es bei Muruwa heiBt, daB sich in ihr die reaktionaren, 
salafitischen Krafte gegen die Mu'tazila „zusammengerottet" und ihr 
Erbe in „aufeinander folgenden Wellen des Terrors" vernichtet hat- 
ten. 26 Trotz dieses Ausblendens der mihna spielt die Zeit al-Ma'muns 
und seiner beiden Nachfolger in Murtiwas Analyse der sozialen und 
politischen Hintergrunde der Schule eine Rolle. 

Zunachst aber zu Muruwas Darstellung der sozialen und politi- 
schen Hintergrunde bei der Entstehung der Mu'tazila. Er halt sich 
hier im Prinzip an das von Amln und vielen anderen vorgebrachte 



24 Ebd., Bd. 1, S. 828-29. Eine FuBnote nennt knapp 'Abd al-Gabbars Kitab al- 
Musjii. 

25 Ebd., S. 677, 853-54, 862. 

26 Ebd., S. 828-33. 
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Argument, daB das Aufkommen des kalam auf die Differenzen um das 
Problem der rechtmaBigen Fiihrung der Gemeinschaft zuriickgehe. 27 
Anders als Amin, der sich zu sehr auf die theoretischen Meinungs- 
verschiedenheiten konzentriere, legt Muruwa sein Augenmerk aber 
starker auf die konkreten sozialen und wirtschaftlichen Verhaltnisse, in 
denen die „Klassen" der damaligen arabisch-islamischen Gesellschaft 
gelebt hatten. Klasseninteressen sind es denn auch, denen er einen 
zentralen Anteil an der Herausbildung der theologischen Richtungen 
zuschreibt. So sei es kein Zufall, daB die friihe qadaritische Bewegung, 
aus der spater die Mu'tazila erwuchs, gerade in Basra stark war, wo 
breite Schichten von Landarbeitern, Kleinbauern, kleinen Gewer- 
betreibenden und Sklaven lebten und wo „diese armen Schichten 
auf schlimmste Weise von den Schichten der GroBbourgeoisie, der 
GroBhandler und der mit den ersten muslimischen Eroberungsarmeen 
von der Halbinsel aus eingewanderten Stammesfursten ausgebeutet 
wurden". Geistige Fiihrung hatten die genannten Randgruppen unter 
anderem von den kulturell hoch produktiven, auf der sozialen Leiter 
aber weit unten stehendcn A law all ciiialten, die von den Umayyaden 
als bloBe Sklaven betrachtet worden seien, unter ihnen auch al- 
Hasan al-Basrl, dessen Ideen zur Handlungsfreiheit eine Reaktion 
gewesen seien auf das damals immer akuter werdende Problem der 
Unterdriickung. 28 

Die aus dem Kreis um al-Hasan hervorgegangene Mu'tazila ent- 
stand Muruwa zufolge also weder aus dem Nichts noch aufgrund 
bloBer individueller Entscheidungen. Kritik auBert er an alien Auto- 
ren, die an die Berichte der muslimischen Doxographen mit einem 
auf banale Weise vereinfachten Konzept von Ideengeschichte heran- 
gingen und das Aufkommen der gesamten mu'tazilitischen Bewegung 
auf den spontan ausgefuhrten Schritt eines einzigen Mannes von 
einer Moscheesaule zur anderen zuruckfuhren wollten. Allein das 
politisch-soziale Klima der damaligen Zeit erlaube Riickschliisse 
auf die hiilslclnuio'SLirsachen der Schule, die als eine intellektuelle 
Widerstandsbewegung gegen die Ungerechtigkeiten ihrer Gesellschaft 
von den anti-deterministischen Positionen der Qadariya wie vom 



27 Siehe z.B. ebd., S. 837-38, 847-48. 

28 Ebd., S. 622-23, 839. 
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rationalistischen Ansatz der Gahmlya profitiert habe. 29 Im spateren 
mu'tazilitischen Denken habe sich der qadaritische Gedanke der 
Handlungsfreiheit dann in der Theorie der gottlichen Gerechtig- 
keit (W/) niedergeschlagen, die in direktem Verhaltnis nicht nur zur 
Idee der „Freiheit des Menschen", sondern auch zur mu'tazilitischen 
Vorstellung von gerechter Politik gestanden habe. So hatten viele 
Vertreter der Schule, ahnlich wie die Haxiglya, keinen Wert darauf 
gelegt, daB der Imam aus dem Stamm des Propheten stammen miisse, 
was sich gegen den damals verbreiteten Tribalismus gerichtet habe. 
Zudem sei ein GroBteil der Mu'tazila - man darf wohl erganzen: 
ahnlich wie viele Marxisten - von der Legitimitat einer gewaltsamen 
Machtubernahme ausgegangen, um ihre Gerechtigkeitsvorstellungen 
durchzusetzen, was die mu'tazilitischc Beleiligung an einer Reihe 
von Umsturzversuchen zeige. 30 Positionen und Verhaltensweisen 
dieser Art halt Muruwa insgesamt fiir den Ausdruck einer „histo- 
rischen Notwendigkeit" und einen entscheidenden Faktor bei der 
gesellschaftlichen Entwicklung der Zeit. 31 

Obwohl Muruwa den Begriff selbst nicht verwendet, zeichnet er 
die Urspriinge der Mu'tazila also quasi im unterdriickten und ausge- 
beuteten proletariat" der damaligen Gesellschaft. Als Widersacher 
dieser Gruppe stellt er die Schicht der von ihm in jeder Hinsicht 
als „bourgeois" gekennzeichneten Machtigen und Reichen dar, die 
zur Rechtfertigung und Perpetuierung des ihnen zugute kommenden 
Unrechts zu der von den Umayyaden gefbrderten „Klassenideologie" 
der gottlichen Predestination {al-qada' wa-l-qadar) gegriffen hatten. 32 
Mit dieser Sichtweise unterscheidet sich Muruwa von Amln weniger 
im Grundsatz als in seiner konsequenten marxistischen Durchformu- 
lierung des Problems. Hinsichtlich einer Zeit, in der sich die Mu'tazila 
tatsachlich in der Opposition befand, war so eine, aus marxislischer 
Perspektive unverkennbar positive Beurteilung freilich nicht schwer 
zu treffen. Schwieriger war dies mit Blick auf die Zeit der fruhen 



29 Ebd, S. 638-40. Zur Gahmlya siehe ebd., S. 597-612. 

30 Ebd., S. 766-68. In expliziter Ubereinstimmung mit Amln sieht Muruwa in 
der Mu'tazila zu«'l('icli dh-jcnigr Partci, die sich in der mittels religioser Argumente 
gcfuhrtcn, in ihrem Wesen aber politischen Auseinandersetzung zwischen I_lruigT\-a 
und Murgi'a neutral verhalten wollte; ebd., S. 631-37. 

31 Ebd., S. 852. 

32 Ebd., S. 766,567. 
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Abbasiden, in der viele Mu'taziliten in einem engen Verhaltnis zu 
den Machthabern standen, deren Umgang mit der damaligen Oppo- 
sition keineswegs durch besondere Gerechtigkeit auffiel. 

Doch auch fur dieses Problem hat Muruwa eine Erklarung anzu- 
bieten, die der Schule zur Ehre gereicht. Denn ahnlich wie Amln aus 
der Sicht eines Liberalen, nimmt er die Mu'tazila aus der Sicht eines 
Marxisten in Schutz. So laBt er dem Satz, daB al-Ma'mun die Schule 
zur „offiziellen Schule des Kalifatsstaates" erhoben habe, den Hinweis 
folgen, daB man die Dinge nicht auf eine absolute, statische und 
metaphysische, sondern auf eine dialektische und dynamische Weise 
zu betrachten habe: „Nicht jede Opposition zur Staatsmacht stellt 
notwendigerweise eine progressive oder vollig revolutionare Opposi- 
tion dar. Und ebenso stellt nicht jede Staatsmacht notwendigerweise 
eine vollig reaktionare Staatsmacht dar." Das Verhaltnis zwischen 
Mu'tazila und friihen Abbasiden sei zu lange aus einer subjektivisti- 
schen und idealistischen Perspektive betrachtet worden. Man habe 
einseitig auf die Intelleklualilal al-Ma'muns abgehoben und dariiber 
die wirtschaftlichen und sozialen Aspekte hinter seinem Biindnis 
mit der Mu'tazila auBer Acht gelassen. Ein historisch-materialisti- 
sches Herangehen lasse erkennen, daB die entscheidenden Faktoren 
fur das Zustandekommen dieses Biindnisses schon vor al-Ma'muns 
Machtubernahme in seinem Streit um das Kalifat mit seinem Bruder 
al-Amln zu Tage getreten seien. Wahrend hinter al-Ma'mun die 
Vertreter der stadtischen Wirtschaft und des Handwerks sowie die 
mit diesen in engem Kontakt stehenden Intellektuellen gestanden 
hatten, sei der letztlich unterlegene al-Amm von den aus GroB- 
grundbesitzern, Prinzen und lokalen Fiihrern (zu'ama) bestehenden 
feudalen Kraften unterstiitzt worden. Al-Ma'mun habe nach seinem 
Sieg seine fruhere Klientel weiter gefordert, wodurch es zu einem 
Aufschwung des Handels, vor allem des Fernhandels, und einem 
Aufbluhen der stadtischen Wirtschaft gekommen sei. Die Qualitat 
der Verkehrswege und der Transportmittel habe zugenommen, und 
die Handler und Handwerker hatten durch steigenden Wohlstand 
an EinfluB gegeniiber der feudalen Klasse gewonnen. Da sich die 
Klasseninteressen beider Gruppen entgegengestanden hatten, seien 
ihre Meinungen auch in politischen und religiosen Fragen auseinan- 
dergegangen. So hatten die einen die Mu'tazila mit ihrem Hang zum 
„freien Denken", die anderen aber die konservativen Rechts- und 
Korangelehrten unterstiitzt. Hieriiber sei es zur offenen Konfronta- 
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tion zwischen diesen Parteien und ihren widerstreitenden Interessen 
gekommen. 33 

Muruwas Bild der Mu'tazila als Partei der Handler und Hand- 
werker ist aus marxistischer Sicht eindeutig freundlich gemeint. 
Zusatzlich gelingt es ihm, dem Umfeld der Schule auch in der 
fraglichen Periode einen proletarischen und dazu noch internatio- 
nalistischen Charakter zu verleihen. Er tut das auf eine Weise, die 
den gangigen Beschreibungen der Schule und ihrer Anhangerschaft 
widerspricht. Denn obwohl die Mu'taziliten meist als Teil der gei- 
stigen Elite (hassa) charakterisiert werden, die sich bewuBt von der 
breiten Masse ( c dmma) abgesetzt hatten und so von ihr nicht hatten 
verstanden werden konnen, weist Muruwa der Schule noch fur die 
Zeit ihrer engsten Kooperation mit dem Staat einen Platz mitten 
im Volk zu. So betont er, daB die Klasse der Handler in den Stad- 
ten des damaligen Irak nicht nur aus wohlhabenden GroBhandlern 
arabischer Herkunft bestanden habe, sondern in okonomischer wie 
ethnischer Hinsicht aus breiten Schichten der Gesellschaft zusammen- 
gesetzt gewesen sei. Diese Klasse habe die Betreiber von Zins- und 
Geldgeschaften, die Besitzer von Handwerksbetrieben samt den bei 
ihnen angestellten Facharbeitern, die IvHnhandler. die Ladenbesitzer 
und die fliegenden Handler umfaBt. Zum Beleg fur die ethnische 
Vielfalt dieses Personenkreises verweist er auf die 'amma, die er nicht 
im intellektuellen Sinne als breite und ungebildete Mehrheit des 
Volkes, sondern im okonomischen Sinne als Klasse der „Arbeiter 
und armen Leute" {al-kadihuna wa-l-fuqara) defmiert. AuBer Arabern 
hatten sich unter ihnen Perser, Turken, Schwarze, Dailamiten, Byzan- 
tiner, Nabataer, Armenier, Georgier, Slaven, Kurden und Berber 
befunden, die durch die von ihnen gesprochene arabische Sprache 
miteinander verbunden gewesen seien. Innerhalb dieses Volker- 
gemisches hatten sich die ethnischen Unterschiede nahezu aufgelost, 
und der politische Standpunkt des Einzelnen habe sich vor allem 
durch seine Klassenzugehorigkeit defmiert. Hatten diese Gruppen 
meist al-Ma'mun unterstiitzt, seien die Feudalherren, Prinzen und 
lokalen Fuhrer meist Parteiganger al-Amins gewesen, dessen schwache 
Personlichkeit sie fur ihre eigenen und unsozialen Interessen hatten 
ausnutzen wollen. 34 



33 Ebd., S. 853-56. 

34 Ebd., S. 855. 
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Selbst zur Zeit ihrer Fordererung durch den Staat bleibt die 
Mu'tazila bei Muruwa also die Partei der kleinen Leute. 1st ihr 
Platz in der Ahnengalerie des arabischen Marxismus damit gesichert, 
kommt Muruwa hier um einige kritische Worte doch nicht herum. 
Seine Kritik gilt aber weniger der von vielen Mu'taziliten zumindest 
gebilligten Unterdriickung der konservativen, auf Seiten der feudalen 
Krafte stehenden Opposition - ein im Sinne der marxistischen Lehre 
akzeptables Verhalten? - als dem staatstragenden Charakter ihres 
theologischen Weltbildes. So meint er, daB es die „revolutionaren", 
das heiBt rationalistischen und anti-deterministischen Aspekte ihres 
Denkens nicht verhindert hatten, daB die von der Schule vertretene 
Lehre des unbedingten tauhid in die Hande der herrschenden Schich- 
ten im Kalifatsstaat spielte. Die Betonung der Einzigkeit Gottes sei 
eine Betonung der Einzigkeit der Wahrh( it ii <[ Id , < ' (d-haqiqa), die 
natiirlich eine religiose Wahrheit sei, was die Vorstellung impliziere, 
daB das herrschende Recht, die Sarf a, einer einzigen gottlichen 
Quelle entspringe. Da sich die bestehende Ordnung mittels dieser 
ideologischen Annahme als Ausdruck des gottlichen Willens und 
somit als heilig und unantastbar darstellen lasse, hatten die herr- 
schenden Schichten auf absolute Weise herrschen konnen, denn jedes 
Bemuhen um Opposition oder gar Revolution sei innerhalb dieses 
Weltbildes mit Haresie, also mit Widerstand gegen Gott gleichsetz- 
bar. Progressiv sei das mu'tazilitische Denken insofern vor allem auf 
der methodologischen, weniger aber auf der inhaltlich-ideologischen 
Ebene. 35 

Muruwas Kritik an der Idee des tauhid kann von seiner marxisti- 
schen und somit religionsskeptischen Haltung nicht getrennt werden. 
So wird der Glaube an einen transzendenten Gott von ihm auch 
an anderer Stelle kritisiert. Dort spricht er davon, daB solch ein 
Glaube auf der politischen Ebene mit der Vorstellung einer strikten 
Trennung zwischen dem absoluten Herrscher und der Gesellschaft 
korrespondiere. 36 Auch fur Muruwa gilt also, daB er sich fur die 
Uberlegungen der Mu'tazila und der mutakallimun generell vor allem 
unter dem Aspekt ihrer Methodik und ihrer gesellschaftspolitischen 
Aussagekraft interessiert. In seiner Darstellung des mu'tazilitischen 



35 Ebd.,S. 856-57. 

36 Ebd., S. 759-60. 
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Denkens werden diese Uberlegungen groBteils „ent-theologisiert", 
und die theologischen Aspekte des Mu'tazilismus werden, bald ganz 
explizit, auf die historischen und sozialen Umstande zuruckgefuhrt, 
innerhalb derer eine „intellektuelle und revolutionare Bewegung" wie 
die Mu'tazila ihre Ideen gar nicht anders als in religiosen BegrifTen 
habe formulieren konnen. 37 Mu'tazilitische Ansichten, die Muruwa 
zu theologisch ausfallen, werden von ihm denn auch meist als 
„metaphysisch" abqualifiziert und nicht zu den „materialistischen 
Tendenzen" im arabisch-islamischen Denken gezahlt. 38 

Dennoch legten die Mu'taziliten fiir Muruwa einige materialisti- 
sche Vorstellungen an den Tag. Diese macht er vor allem in ihren 
Reflexionen iiber die Vorgange der Natur und die Lebensrealitat 
des Menschen aus. So halt er das von ihnen im Zusammenhang 
mit der Annahme der sukzessiven „Hervorbringung" [tawallud] von 
Ereignissen durch andere Ereignisse vertretene Kausalitatsprinzip 
[sababiya bzw. 'illvya) fiir einen „fruhen Ausdruck von Materialismus" 
und eine „spezielle historische Form des Materialismus, die mit der 
Situation der arabisch-islamischen Gesellschaft im Mittelalter kor- 
respondierte". Obwohl es in der Theorie des tawallud vornehmlich 
um die Taten des Menschen und die Frage seiner Verantwortlich- 
keit gehe, beruhe diese Theorie doch auf der Erkenntnis, daB die 
Natur ereignisse gemaB objektiven und vom Menschen erkennbaren 
GesetzmaBigkeiten abliefen. 39 Die besondere Wertschatzung der 
Schule fiir die Betrachtung der materiellen Welt macht Muruwa, Amln 
widersprechend, auch an ihrem Prinzip des „Analogieschlusses vom 
Sichtbaren auf das Unsichtbare" [qivfis al-ofi'ib ' dh 1 i lit. i 



37 Ebd.,S. 851-52, 824. 

38 Das gilt auch fiir den von der Mu'tazila vertretenen, griechisch inspirierten Ato- 
mismus, mit dem Muruwa sich auxluliiiich bi-schaliigl: \\alircu<l die griechi^clu'ii 
Atomisten, besonders Demokrit und Epikur, in der Tat die ..Materialitat der Welt" 
(S. 713) im Sinn gehabt hatten, seien deren in eine matcrialistischc und dialeklischc 
Riehtung \veisende Thcorien von der Mu'tazila mit ihren eigenen. aus dem Bereich 
des religiosen Denkens stammenden metaphysisch-idealistischen Uberzeugmigen 
zu.sammengebracht worden. Dabei sei es der Mu'tazila weniger, wie den Griechen, 
um die Betrachtung der Natur gegangen als um die Ewigkeit Gottes, die Erschaflen- 
heit der Welt und das "ollliehe Wissen um die Ereignisse in der Welt (S. 731). Einzig 
an-Nazzam, der das atomistische Weltbild seines Lehrers Abu 1-IIudail ablehnte, wird 
von Muruwa fur die ..hcrausragende nialerialislisehe Tendenz" seines Stsuiclpunklcs 
gelobt (S. 748). Zum Atoniisums ,!. i ,/ , gcnerell: ebd., S. 705-58. 

39 Ebd., S. 782-84. 
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zeige sich, daB das vielerorts metaphysische Denken der Mu'tazila 
doch auf der bald implizit vorhandenen, bald offen ausgesprochenen 
Anerkennung der „objektiven Realitat unserer materiellen Welt" 
beruhe. 40 Trotzdem ist die mu'tazilitische Methode der Naturbeob- 
achtung fiir Muruwa von Mangeln nicht frei. Denn mit Ausnahme 
des an Experimenten interessierten al-Gahiz sei die Schule an die 
physikalische Welt nur auf rationale und abstrakte Weise herange- 
gangen, wobei sie den ebenfalls notigen sensitiv-empirischen Zugang 
zur Natur sowie die zur wissenschaftlichen Analyse des Beobachte- 
ten erforderliche dynamische und dialektische Logik vernachlassigt 
habe. 41 

Bei aller Kritik im Detail bleibt die entscheidende Leistung der 
Mu'tazila fiir Muruwa, daB sie dem arabisch-islamischen Denken 
den Weg zur Entwicklung einer eigenstandigen und in vielen Punk- 
ten materialistisch ausgerichteten Philosophie bereitet habe. Den 
ersten Schritt in diese Richtung sieht er bereits bei ihrem qada- 
ritischen Vorlaufer al-Hasan al-Basri als vollzogen an. Als erster 
habe er die spezielleren Fragen, die sich der Gemeinschaft stellten, 
auf eine allgemeine, abstrakte, systematische und begriffliche Ebene 
gehoben und so die Basis fur die Entstehung des kaldm gelegt, der 
seinerseits ein wichtiger Wegbereiter der muslimischen Philosophie 
gewesen sei. 42 Das Beharren der Mu'tazila auf der Vernunft, selbst 
im Widerspruch zum auBeren (zahir) Wortlaut des Koran, habe die 
„intellektuelle Bewegung" der Muslime in raschen Schritten zur 
Etappe der Philosophie vordringen lassen, die eine „hohere Stufe" 
des BewuBtseins darstelle als der metaphysischen Sichtweisen ver- 
haftete kaldm. Durch ihre progressiven Herangehensweisen habe die 
Mu'tazila dazu beigetragen, daB sich ihre Region wahrend langer 
Perioden des Mittelalters in ein wichtiges Zentrum des internatio- 
nalen Geisteslebens verwandelte. 43 DaB sich die Schule in nicht 
geringem MaBe von auBeren, insbesondere griechischen Quellen 
anregen lieB, wird von Muruwa keinesfalls geleugnet. Vehement tritt 
er aber alien entgegen, die hierin eine passive Form der auBeren 
Beeinflussung sehen wollen. Der ProzeB des intellektuellen Austauschs 



40 Ebd,S. 824. Vgl.oben,S. 222-23. 

41 Ebd., S. 826-28. 

42 Ebd., S. 641-42. 

43 Ebd., S. 822-26. 
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zwischen den Muslimen und den sie umgebenden nicht-islamischen 
Kulturen wird von Muruwa als konstanter „Verschmelzungs- und 
VeranderungsprozeB" (' amaliyat „as-sakr wa-t-tahwil') charaktcrisicrl. 
den auf muslimischer Seite vor allem innergesellschaftliche Faktoren 
angetrieben hatten. Anstatt die Ideen der Griechen auf mechanische 
und unreflektierte Weise zu iibernehmen, habe gerade die Mu'tazila 
gezielt dasjenige aus dem griechischen Denken ubernommen, was es 
ihnen ermoglicht habe, ihre bereits vorhandenen und bald aus dem 
Islam, bald aus ihrer konkreten Lebensrealitat abgeleiteten eigenen 
Ideen zu vertiefen. Somit stelle ihr Denken einen authentischen, 
organischen Teil in der Gesamtentwicklung des arabisch-islamischen 
Geistes dar. 44 Die Mu'tazila sei daher nicht weniger als die „ Quelle 
der arabisch-islamischen Philosophic". 40 

c) Die Hit dt s Koran als Schritt zur 

hislonsch-krilisrhen Untersuchung desselben bet Rasid al-Hayyun 

In Muruwas evoludonisdschem Bild der arabisch-islamisohen Gei- 
stesgeschichte kommt der Mu'tazila zwar ein wichdger Platz bei der 
Einiuhrung philosophischer Denkweisen zu. Der Autor stellt aber 
auch klar, daB die „metaphysischen" und „idealistischen" Sichtweisen 
der Schule mit dem Aufkommen der starker diesseidg und in einigen 
Punkten „materialistisch" orientierten muslimischen Philosophic (und 
erst recht naturlich mit dem Aufkommen der marxistischen Lehre) als 
iiberwunden zu gelten haben. So legt Muruwa den zeitgenossischen 
Muslimen an keiner Stelle nahe, zu den Inhalten des mu'tazilitischen 
Denkens zuriickzukehren oder sich am „Geist der Mu'tazila" zu 
orientieren. Sein positives Urteil iiber die Schule ist ein relatives, da 
es durch seine Kritik an ihrer theologischen Weltsicht abgeschwacht 
wird. Diese Art, die Mu'tazila zu sehen, ist unter Fiirsprechern der 
Philosophic oft anzutreffen. Das Lob dieser Leute (deren Sichtweise 
nicht marxistisch motiviert sein muB) gilt der Schule wegen ihres 
Vorsprungs an Rationalitat gegeniiber anderen Richtungen der Theo- 
logie, nicht wegen ihres abschlieBenden Erfassens philosophischer 



44 Ebd.,S. 819-22, 618. 

45 Ebd.,S.825. 
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Wahrheiten. 46 Etwas anders ist das im Fall eines jiingeren, ebenfalls 



46 Zwei Beispiele: Der an der Universitat Kairo tatige Philosophieprofessor 
Muhammad 'Atif al-'Iraqi (geb. 1935) ist seit scmcr Magisterarbeit von 1966 ein 
Spezialist fur Ibn Rusd. In einer wichtigen Schrift von 1973 iiber die „Eriieuerung 
in den philosophisclien mid dicologischen Sihulcn'" sprirht er sich - trotz dieses 
Titels - gegen die dialektische Methode der mutakallimun aus, denen er vorwirft, 
Vernunft und Logik nur auf jene Dinge anzuwenden, an die sie ohnehin glanbten. 
Leiteten die Theologen ihre Pramissen unhinterfragt aus dem common sense \min Ixldi' 
ar-ra'y al-mustmtiL und del ( Mlcnbanuig ab, suchten nur die Philosophen mittels der 
Vernunft „die Wahrheit an sich, die Wahrheit als solche, die Wahrheit in auBerst 
abstrakter Form"; 'Iraqi 1973, S. 26-28. Diese Position findet sich auch in einem 
Vorwort al-'Iraqfs zu einer von ihm betreiucn Magisterarbeit von Muhra l.Iasan 
Abu Sa'da iiber die Erkenntnistheorie der Mu'tazila. Wahrend die Autorin auf den 
utulicntiscli-islaniLschen ( harakter des mu'tazilitischen Denkens abhebt, der sich 
in seiner relativen Unabhangigkeit von griechischen Einfliissen zeige, bemangelt 
al-'Iraqi. sie iibersehe aus Sympathie mit ihrem Thema die vielen Schwachen des 
nni (azililischen Denkens. Im Vergleich zur As'arlya sei die Mu'tazila zwar ratio- 
nalistiseh; sie sci von den falasifa an Rationalitat aber weit iibertroffen worden. 
Insofern seien die Mu'taziliten nicht die „Philosophen des Islam", denn der Titel 
bleibe jenen vorbehalten, die ihre Theorien mittels des apodiktischen Beweises 
ilmrlmn) unterniaiiertcii: Abu Sa'da 1993, S. 7-9. Zu al-'Iraqi siehe Kiigelgen 1994, 
S. 300-20, die ihn zu den „Gegnern des kaldnr zahlt (S. 328). - Der libanesische 
Autor Husnl Zaina, der 1978 eine Studie zum Vernunftbegriff der Mu'tazila und 
besonders 'Abd al-Gabbars verdffentlichte, extrahiert die einschlagigen Positionen 
des Mannes systematisch aus seinen Werken, um sie einer inodernen Neuordnung 
Ijadat htbh-Tb) zu unterziehen. Hierbei geht er ausdriicklich weder phanomenolo- 
gisch noch objektiv vor, sondern interpretativ und bis zu einem gewissen MaBe 
bewuBt subjektiv. Zwar sei 'Abd al-Gabbar nit lit Philosojih, sondern Theologe, 
aber in seinen religiosen Argumenten seien doch auf spontane I'afwt) Weise pliiloso- 
phische Uberlegungen enthalten; Zaina 1978, S. 11-12. Zur Verdeutlichung zieht 
Zaina nicht nur zahlreiche Vergleiche zu europaischen Denkern, die nach 'Abd al- 
Gabbar lebten (Descartes, Kant, Russel, Durkheim und andere; S. 60, 68, 95, 98, 
100, 107, 147), sondern er konstruiert aus dessen Thesen zur Vernunft auch ein 
System, das, wie Zaina selbst einraumt (S. 148), weit iiber das hinausgeht, was 
dieser intendiert hatte. Zainas Kritik an 'Abd al-Gabbars Vernunftbegriff zeigt 
die Slol.iricliUuig dev [inches: Den. liegnff besi hreibl Zaina als da- Lrgebnis dreier 
Faktoren, die auf 'Abd al-Gabbars Denken eingewirkt und miteinander im Wider- 
streit gelegen liiitten: einem Wunsch nach Koharenz (ittisaq), einer Tendenz zum 
Fideisinus (imaniyd) und einer Neigung zur Empirie (tagnbiya). Die empirischen und 
die nach Koharenz si rebel iden 1 akloren fa!!! Zaina zu cinci ..ralii uialisdsclien Ten- 
denz" (naz'a 'aqtiya) zusammen, die sich mit dem fideistischen Faktor gerieben habe. 
Opfer der entstandenen „Polarisierung" zwischen Rationalismus und Fideismus sei 
die Vernunft selbst. Denn nachdem sich bei 'Abd al-Gabbar der Fideismus in das 
Koharenzprinzip eingeschlichen und es mit einer irrationalen Farbung iiberzogen 
habe, sei der Vernunft kein anderer Bereich mehr geblieben als „die feste Burg 
der Erfahrung". 'Abd al-Gabbar vertrete somit keinen „koharenten Rationalismus" 
itijtiiuiKi muttasiqa), wie es sich Zaina offenbar gewiinscht hatte, sondern nur einen 
..rationalistischen Fideismus" (imamya 'aqtiya); ebd., S. 143. Anstatt 'Abd al-Gabbar 
also eine Rolle bei der Erneuerung des islamischen Denkens beizumessen, kritisiert 



HISTORISGH-MATERIALISTISGHES DENKEN UND DIE MU'TAZILA 267 



marxistisch beeinfluBten Autors, fur den die Schule nicht nur weit 
auf philosophisches Gebiet vorgedrungen ist, sondern der sich auch 
einer mu'tazilitischen Denkfigur bedient, um fiir die Beschaftigung 
mit einer der brisantesten Fragen des modernen Islam zu werben: 
der Historizitat des koranischen Textes, und dies nicht nur in Bezug 
auf das Verhaltnis seiner inhaltlichen Aussagen zu seiner Stellung in 
der Zeit, sondern auch und vor allem auf seine durch menschliches 
Einwirken verursachte materielle Beschaffenheit in Sammlung, An- 
ordnung, Niederschrift, Uberlieferung und Rezitationsweise. 

Die marxistische Orientierung dieses Autors zeigt sich schon in 
dem von ihm eingeschlagenen Bildungsweg. Rasid al-Hayyiin bzw. 
al-Bandar, wie er sich in seiner ersten Veroffentlichung zur Mu'tazila 
nennt, stammt aus dem siidlichen Irak, studierte Philosophie an der 
Universitat Aden im damals sozialistischen Siidjemen und legte seine 
Dissertation gegen Ende der 80er Jahre an der Universitat Sofia vor. 47 
Spater zog er nach London, wo er heute als freier Autor lebt. Der 
von al-Hayyiin verfolgte marxistische und historisch-materialistische 
Ansatz ist aber auch aus seinen Schriften unschwer ersichtlich. In sei- 
nem ersten Buch zur Mu'tazila von 1 994 zeigt er sich unbeeindruckt 
von der Macht religioser Dogmen, die der historischen Forschung 
bestimmte Sichtweisen vorzuschreiben versuchen. So geht der Autor 
in einem Uberblick iiber die Entstehungsgeschichte des Islam unter 
Bezug auf Muriiwa unbefangen auf das Phanomen der Flanlfen (ahnaj) 
ein, die vor dem prophetischen Auftreten Muhammads und beein- 
fiuBt von Juden und Christen auf die Suche nach einer reineren als 
der polytheistischen Gottesvorstellung der Araber gegangen waren. 
DaB al-Hayyiin den Propheten dieser Bewegung zuordnet und seine 
Botschaft als Reaktion auf bestimmte soziale und politische Gege- 
benheiten darstellt, zeigt, daB er an religiose Entwicklungen mittels 
einer materialistischen Sichtweise herangeht. 48 



Zaina, daB sich der Theologe nicht entschieden genug von den Vorgaben der 
Religion abgegrenzt habe. Das Buch rezensierte Muhammad Hammfid, al-Fikr al- 
'arabi 7 (1986) 41, S. 330-35. - Ein weiterer Fursprecher der Philosophie in diesem 
Sinne ist der marokkanix in Phili >s< >|>hirprofessor Muhammad 'Abid al-Gabiri; vgl. 
unten, S. 484-85 . 

47 Hayyun 2000, S. 4. 

48 Bandar 1994, S. 15.ZudenHamfenausder Sicht Muruwa.-, sichc Muruwa 1978, 
Bd. 1, S. 309- Hi. Schon er nu'ini. < lal.l Muhaininad ..woincigiicli cincr von ihnen" war 
(S. 331). Zu den Hanifen aus der Sicht al-Hayyuns sichc auch Hawaii 2000, S. 69, 
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Wie Muruwa vertritt al-Hayyun auBerdem ein betont evolutioni- 
stisches Bild der arabisch-islamischen Geistesgeschichte. DaB er dabei 
etwas andere Schwerpunkte setzt, diirfte damit zu tun haben, daB 
zu seiner Zeit die Bedeutung der spateren Periode des Mu'tazilismus 
defer ins arabische BewuBtsein eingedrungen war als zu Zeiten 
Muruwas. Auch al-Hayyun spricht von einem schrittweisen Ubergang 
von der Theologie zur Philosophic, nur wird der Mu'tazilismus von 
ihm nicht als bloBe Vorstufe auf dem Weg zur muslimischen Philoso- 
phic, sondern als der eigentliche Beginn des philosophischen Denkens 
der Muslime dargestellt. Die Idee, daB der Wechsel von einem theo- 
logischen zu einem wissenschaftlich-philosophischen Weltverstandnis 
bereits innerhalb der mu'tazilitischen Geschichte stattgefunden habe, 
kommt im Titel von al-Hayyuns Arbeit („Die Schule der Mu'tazila: 
Vom kaldm zur Philosophie") klar zum Ausdruck. Dabei unterschei- 
det der Autor zwei Phasen der mu'tazilitischen Reflexion: eine mit 
Wasil und 'Amr beginnende, noch iiberwiegend an theologischen 
und rechtlich-sozialen Fragen interessierte erste Phase sowie eine 
mit den systematischer vorgehenden und sich in groBerem AusmaB 
auf philosophische Fragen konzentrierenden Denkern Abu 1-Hudail 
und an-Nazzam einsetzende zweite Phase. 49 

Obwohl auch al-Hayyun die philosophische Phase im Denken 
der Muslime klar fur wertvoller halt als die theologische, beschreibt 
er sie auf methodischer wie inhaltlicher Ebene als naturliche Fort- 
fuhrung theologischer Vorarbeiten. So ist er der Meinung, daB der 
dem tauhid-Begriif zugrundeliegende Rationalismus und das der Idee 
der gottlichen Gerechtigkeit (W/) zugrundeliegende Streben nach 
sozialer Gerechtigkeit ( c addla) die Mu'tazila in ihrer theologischen 
wie philosophischen Phase gleichermaBen inspiriert hatten. Trotz 
dieser die Theologie und die Philosophie tendenziell miteinander 
versohnenden Sichtweise bemuht sich al-Hayyun ahnlich wie Muruwa 
darum, die Ideen der Schule ihres theologischen Gehalts zu ent- 
kleiden. So betrachtet er, was ihre „philosophische" Phase betrifft, 
vornehmlich ihre Theorien zur physikalischen Welt (al-wugud), also 
ihre Kosmologie. Diskutiert er dabei die Auffassungen der Schule zu 



8 1 -82 . I linweis auf al-Hayyuns Ausrichtung ist auch sein Dank an den syrischen Mar- 
xisten Tavvib Tlzlm; lSandar 1991. S. 12. 
49 Ebd.,S. 10. 
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Substanzen, Akzidenzien, Korpern, Atomen usw., dann tut er das 
unter der Pramisse, daB diese Auffassungen auf bestimmten „philo- 
sophischen" Sichtweisen beruhten, die der Mu'tazila zwar deutlich 
vor Augen gestanden hatten, von ihr aus Furcht vor negativen Folgen 
abcr nichl cxplizil gcauBert worden seien. Neben der Staatsmacht, 
die auf religiose Abweichler noch nie gut zu sprechen gewesen sei, 
habe vor allem die Tatsache, daB die meisten Muslime ihr religi- 
oses Weltbild fur nicht hinterfragbare GewiBheit gehalten hatten, 
die Schule daran gehindert, ihre Ansichten iiber die physikalische 
Beschaffenheit der Welt in aller Deutlichkeit auszusprechen. 50 

AuBer einem verborgenen „philosophischen" Gehalt des mu'tazi- 
litischen Denkens sieht al-Hayyun in ihm, deutlicher als Muruwa, 
auch ein unausgesprochenes materialistisches Potential. So spricht 
er von groBen Parallelen zwischen den kosmologischen Annahmen 
der Schule und den Ideen der muslimischen Philosophen iiber den 
Ursprung der Welt. Die offensichtlichen Unterschiede zwischen den 
beiden Gruppen beschreibt er dabei vor allem als eine Frage des 
Stils. Denn anders als die den islamischen Lehren in einigen Punkten 
klar widersprechenden Philosophen habe die Mu'tazila ihre Abkehr 
von der Religion {al-hurug 'an ad-din) nicht offen verkundet, sondern 
sich darum bemiiht, ihre „philosophischen" Vorstellungen iiber die 
Welt unter Bezug auf die vorliegenden und weithin anerkannten 
religiosen Texte des Islam zu begriinden. Dieser fur al-Hayyun 
bewuBte Versuch, Religion und Philosophic einander anzunahern, 
sei zwar dafiir zu loben, daB in ihm das religiose Denken mit der 
wissenschaftlich-intellektuellen Entwicklung habe Schritt halten sollen. 
Durch ihr Streben nach Harmonisierung der beiden Bereiche sei es 
aber zu einem Widerspruch zwischen den theologischen und den 
philosophischen Aspekten des Mu'tazilismus gekommen. So zeich- 
neten sie Gott auf der einen Seite als das einzige ewige Wesen, das 
in einem Augenblick der Schopfung die gesamte materielle Welt 
hervorgebracht habe, und auf der anderen Seite weise ihre Kos- 
mologie auf die Ewigkeit der Welt hin. Einerseits sei bei ihnen die 
Rede von einem Schopfergott, dessen Ausspruch „sei!" die gesamte 
physikalische Welt habe entstehen lassen, und andererseits erinnere 
ihre Idee von Materie, so al-Hayyiins Eindruck, an die von Philoso- 



Ebd.,S.6-10. 
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phen wie Ibn Sina vertretene Theorie der Emanation der Welt aus 
dem gottlichen Wesen. 51 

Den Versuch, die Mu'tazila als Schule zu zeichnen, deren „philo- 
sophische" Grundhaltung vom Islam inspiriert gewesen sei, die sich 
mit der Zeit aber zunehmend um Abgrenzung vom wortlichen Reli- 
gionsverstandnis der einfachen Leute bemuht habe, fuhrt al-Hayyun 
in seinem zweiten Buch zum Thema fort. Sein 1997 erschienenes 
Werk „Die Mu'tazila von Basra und Bagdad" versammelt die intellek- 
tuellen Biographien von iiber 20 Denkern der Schule und aus ihrem 
Umfeld. Einleitend kritisiert der Autor den Versuch, die Mu'tazila 
als treue Verteidiger des Islam darzustellen, als das gut gemeinte, 
den philosophischen Gehalt ihres Denkens aber leugnende und daher 
in der Sache falsche Bemuhen darum, die Schule gegen die Schma- 
hungen ihrer Gegner in Schutz zu nehmen. 52 Den Ubergang des 
islamischen Denkens von einer theologischen zu einer philosophischen 
Grundhaltung zeichnet al-Hayyun hier als eine von der Mutazila und 
anderen mala kal nun vorgeiioni] nene „absichtsvolle Verkomplizierung 
in Ausdruck und Gedank n , / '/, (/sad Obwohl man 

mit Blick auf diese Art des Denkens damals nicht von Philosophic, 
sondern von „subtilem kaldm" (kaldm daqiq) gesprochen habe (ein 
Oberbegriff fur die komplizierten Einzelfragen der dogmatischen 
Theologie), liefe beides inhaltlich auf dasselbe hinaus. 53 

Bemerkenswert ist aber vor allem al-Hayyuns drittes Buch mit 
Bezug zur Mu'tazila, denn in ihm wagt sich der Autor mit einer 
Diskussion der materiellen Geschichte des koranischen Textes unge- 
wohnlich weit vor. Dabei begriindet er seine Uberlegungen zum 
Thema auf eine noch nicht dagewesene und, so muB man sagen, 
sachlich falsche Weise mit den mu'tazilitischen Thesen zur Natur des 
Koran. Das im Jahre 2000 erschienene Buch, das als kommentierte 
Edition eines nur ungeniigend edierten kurzen Schreibens von al- 
Gahiz iiber die Theorie der Erschaffenheit des Koran geplant war, 
diesen Rahmen aber schnell iiberschritten hatte, 54 sucht in modernen 
arabischen Bibliotheken seinesgleichen. Die Tatsache, daB es von dem 
kleinen Kolner al-Kamel Verlag, der schon mehrere zensurverdach- 



51 Ebd,S. 135-36. 

52 Hayyun 1997, S. 6. 

53 Ebd,S. 15. 

54 Vgl. ders. 2000, S. 10, 169-73. Gemeint ist das Kitab Halq al-qur'an. 
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tige Abhandlungen und Romane auf den Markt gebracht hat, verlegt 
wurde, mag mit der Schwierigkeit zu tun haben, fur die hier ge- 
auBerten Uberlegungen eine Plattform zu finden. Die Zusammenhange, 
die al-Hayyun unter dem Titel „Die Dialektik der Herabsendung" 
{Gadal at-tanzit) diskutiert, sind in westlichen Fachkreisen seit der 
epochemachenden Arbeit Theodor Noldekes iiber die Geschichte 
des Koran 55 zwar keine Neuigkeit mehr. In der islamischen Welt, 
wo man dem historisch-kritischen Zugang zum Koran meist aus dem 
Weg geht, ruft die Erwahnung dieser Zusammenhange aber in der 
Regel Unbehagen, wenn nicht heftige Ablehnung hervor. 

Der Grund dafiir ist unschwer zu erkennen. „Die Geschichte 
des Koran von seinem Herabkommen bis zum mushaf, wie ihn die 
Menschen in den Handen halten", so die Uberschrift des ersten und 
langsten Teils von al-Hayyuns Arbeit, ist ein Thema, das an einen 
zentralen, ja den zentralen Glaubenssatz des Islam riihrt: den unbe- 
dingten goUlichcn t lliarakler des koranisrhen Textes. Auf die Frage, in 
welcher Form die von Gott auf Muhammad herabgesandten Formu- 
lierungen des Koran empfangen, auswendig gelernt, aufgeschrieben, 
gesammelt und in Buchform gebracht wurden, antworten heutige 
Muslime meist unter Verweis auf die absolute Texttreue und Zuver- 
lassigkeit der friihen Gemeinde. Alle Differenzen iiber die Namen 
einzelner Suren, die Reihenfolge der Herabsendung ihrer Teile und 
deren korrekte Anordnung, moglicherweise verlorengegangene Verse, 
in den offiziell anerkannten Koran unter Umstanden eingegangene 
„Eingebungen des Teufels" oder Erganzungen des Menschen, Unter- 
schiede zwischen den vor-'utmanischen Sammlungen, Unklarheiten 
hinsichtlich der Schreibweise bestimmter Worter, die Entstehung von 
Punktierung und Vokalisierung, mogliche Kopierfehler, die Giiltig- 
keit abweichender Lesarten, Sinn und Herkunft der „mysteriosen 
Buchstaben" zu Beginn mehrerer Suren sowie iiber mit all diesen Fra- 
gestellungen zusammenhangende Themen wie Muhammads ummiya 
(heute meist mit „Analphabctismus" iibersetzt, in der Entstehungszeit 
des Islam aber wohl der Gegensatz zum Glauben an ein gottliches 
Buch) oder die Bedeutung des Auftretens der sogenannten „Lugen- 



55 Theodor Noldeke: Geschichte des Qorans, Gottingen 1860; Neubearbeitung von 
Friedrich SchwaUy, Gotthelf BergstraBer und Otto Pretzl (3 Bde.), Leipzig 1909, 1919 
und 1938. 
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propheten", die sich bemuhten, den als unnachahmlich erachteten Stil 
des Koran nachzuahmen - all diese Differenzen, wie sie die alteren 
muslimischen Korangelehrten durchaus ausgetragen haben, werden 
heute meist ausgeblendet. Anstatt den Koran als ein in einer histo- 
rischen Situation empfangenes und niedergeschriebenes Dokument 
zu sehen, in das sich wahrend des Sammlungs-, Redactions- und 
Uberlieferungsprozesses Fehler eingeschlichen haben konnen, deren 
Suche und Berichtigung nicht ohne Gewinn ware, wird die 1923 in 
der amdichen Druckerei Agyptens erschienene und der Lesart Hafs 
'an 'Asim folgende sogenannte Kairiner Koranausgabe (ungeachtet der 
prinzipiellen Anerkennung der sieben „kanonischen" Lesarten) nicht 
nur bis zum letzten Vokalzeichen als verbindlich, sondern auch und 
vor allem als Ausdruck des vor dem eigendichen Offenbarungsereignis 
feststehenden Gotteswillens betrachtet. 

All die genannten Fragen werden von al-Hayyun bemerkens- 
wert offen behandelt, und dabei beruft er sich vor allem, wie schon 
Noldeke, auf die vorliegenden muslimischen Quellen zum Thema. 
Abgesehen davon, daB es sich hierbei um die sinnvollste Vorge- 
hensweise handelt, erlaubt sie es dem Autor zugleich, sich hinter 
den Aussagen der klassischen Koranspezialisten ein Stuck weit zu 
verstecken. Denn mit welch diffiziler Angelegenheit er es bei der 
historischen Untersuchung des koranischen Textes zu tun hat, weiB 
al-Hayyun genau: Im Gegensatz zu den religiosen Texten aus Sumer, 
Babylon und dem alten Agypten, die sich aus gebiihrendem histo- 
rischem Abstand problemlos als „Mythen" bezeichnen lieBen, sei 
der Koran ein „lebendiges Heiligtum", womit der Erkenntnis iiber 
ihn Grenzen gesetzt seien, deren Uberschreitung die Mehrheit der 
Glaubigen nicht akzeptiere. Dennoch, so al-Hayyuns These, habe 
sich die Mu'tazila vorsichtig an diese Grenzuberschreitung heran- 
gewagt und so „in der heiligen Mauer eine Luke geoffnet, durch 
die ein Funken von Licht fiel: der Traum Gottes von der Souve- 
ranitat der Vernunft". ,b Als zentraler Kontaktpunkt zwischen der 
historisch-kritischen Betrachtung des koranischen Textes und der 
mu'tazilitischen Lehre wird dabei die These der Erschaffenheit des 
Koran hingestellt, wie sie al-Gahiz in seinem im Rahmen des Buches 
edierten Schreiben vertritt. 



Hayyun 2000, S. 5. 
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Al-Hayyuns Idee, eine Verbindung zwischen der mu'tazilitischen 
These der Erschaffenheit des Koran und der Untersuchung seines 
Textbestandes nach historisch-kritischen MaBstaben herzustellen, mag 
naheliegend erscheinen. Die Behauptung, daB es sich beim Koran 
um ein „erschaffenes" Buch handele, hat schon oft, gerade in halb- 
gebildeten muslimischen Kreisen, zu dem MiBverslandnis gefuhrt, 
daB damit auf einen aktiven schriftstellerischen Beitrag Muhammads 
angespielt sei. So etwas war von der Mu'tazila aber alles andere als 
intendiert, ging es in ihrer Theorie doch in erster Linie um ein kon- 
sequentes Durchdenken der Frage der gottlichen Attribute und die 
Betonung, daB Gott, der den Koran hervorgebracht bzw. „erschaffen" 
habe, als das einzige ewige Wesen im Universum zu betrachten sei. 
Diese Tatsache ist zu bedenken, wenn al-Hayyun auf der von ihm 
in der Einleitung angeschnittenen theologischen Ebene arg ungenau 
argumentiert. So ist die Frage, ob der vom Menschen in Handen 
gehaltene Koran die praexistente Rede Gottes beinhalte oder ob er 
erschaffen sei und hinsichtlich seiner Schreibweisen und Lesarten 
Unterschiede aufweise (hal ma bi-aidina kalam Allah al-qadim am al-mah- 
luq alladi htalafa bi-nashi hurufihi wa-qira'atihiF), wie al-Hayyun sie dem 
Mu'taziliten as-Sarlf al-Murtada in den Mund legt, von der Schule 
in dieser Form nie gestellt worden. Das Problem auf diese Weise zu 
formulieren, erlaubt es dem Autor aber, die durch den Hinweis auf 
angebliche muslimische Vorlaufer gestiitzte Behauptung aufzustellen, 
daB der Koran von Menschen auswendig gelernt, niedergeschrieben 
und kopiert worden sei, wobei es durchaus zu Uberlieferungsfehlern 
habe kommen konnen. Zwar habe die Mu'tazila den Propheten kei- 
neswegs, wie es ihr zum Vorwurf gemacht worden sei, zum Autor 
des Koran erklart. Die Idee, daB bei seiner Redaktion (ta'lif) der 
Mensch eine Rolle gespielt habe, sei der Schule aber keineswegs 
fremd gewesen, und diese Idee habe mit ihrer Theorie der Erschaf- 
fenheit des Koran zu tun. 57 

Ob al-Hayyun dem erwahnlcn MiBYcrslandnis crlicgt. daB mil der 
mu'tazilitischen Lehre der Erschaffenheit des Koran ein menschlicher 
Beitrag an seiner IlerYorbriiigung o-emeint ist, oder ob er, was wahr- 
scheinlicher scheint, mit einer absichllich ci^riin illigen Deutung dieser 
Lehre eine historisch-kritische Koranbetrachtung durch Muslime zu 
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legitimieren sucht: Deutlich ist, daB er die mu'tazilitischen Uberlegun- 
gen zur Natur des Koran auf eine Weise wiedergibt, der die Schule 
nicht hatte zustimmen konnen. Das zeigt aurh seine Konstruktion 
irrefiihrender Alternativen: „Ist der Edle Koran die Rede Gottes 
oder eine seiner Kreationen?" (hal i im Allah am 

mahluqun mi) / / V war noch nie die Frage der Mu'tazila, 
denn fur sie war der Koran naturlich beides: Gottes erschaffene 
Rede. Trotz dieser Eigenwilligkeit verweist al-Hayyuns Buch auf 
ein Thema, das uns weiter unten noch beschaftigen wird: die im 
modernen islamischen Denken prominente Frage der Historizitat des 
Koran einschlieBlich ihres Verhaltnisses zur Idee seiner Erschaffen- 
heit. Seit den richtungsweisenden koranexegetischen Uberlegungen 
des agyptischen Literaturwissenschaftiers Amin al-HulI aus den 40er 
Jahren ist die Untersuchung der materiellen Umwelt des Koran und 
seiner hiermit zusammenhangenden materiellen Beschaffenheit als 
Forderung bekannt." 19 Wie wir noch sehen werden, zeigt auch der 
erwahnte, von al-Hull beeinfiuBte Abu Zaid Bereitschaft, sich der 
Geschichte des koranischen Textes zu nahern. Obwohl die Idee der 
Erschaffenheit des Koran in seiner Argumentation eine wichtige 
Rolle spielt, nimmt er sie als Rechtfertigung fur diese Bereitschaft 
aber nicht in Anspruch. 



58 Ebd., S. 101. - Nicht unerwahnt bleiben sollen al-Hayyims vorsiclirigc Kritik 
am Vorwurf des tahnf, also der bewuBten Verfalschung der Heiligen Schriften, wie 
er von Muslimen gegen die Anhanger nicht-islamisclicr Bueliri'ligionen erhoben 
wird (S. 55), seine Ablcbnuiig des ..wissenschaftliehen "Wundercharakters" {i'gdz 
'ilmtj des Koran (S. 85) und seine Verteidigung Salman Rushdies gegen die Kritiker 
dessen Romans „The Satanic Verses" (S. 89-90). Erwahnenswert sind auch Pas- 
sagen, in denen al-Hayyun darauf hinweist, daB schon Rida in seiner Zeitschrift 
al-Manar, wenn auch zuriickhaltend, das Thema der Geschichte des Koran auf die 
Tagesordnung zu setzen versucht habe (S. 18, 37-38, 53-55). 

59 Hull 1944, S. 233-37. Vgl. unten, S. 363. 
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3. Po litis ch-islamisc he s Denken und die Mu'tazila 

a) Die Politiut \ s Daikens in der 

arabischen f I 'ell vor der Wiederentdeckung der Mu'tazila 

Wie die Wurzeln des Liberalismus in der arabischen Welt reichen 
die des dortigen politischen Islam bis ins 19. Jh., ja noch weiter 
zuriick. Weder die komplexe Entwicklung des Phanomens noch 
seine theoretische und sozialwissenschaftliche Einordnung konnen 
hier angemessen beriicksichtigt werden. 1 Da die Entwicklungen 
des 18. und 19. groBen EinfluB auf die Situation im 20. Jh. hatten 
und sie den allgemeinen Rahmen zu ihrem Verstandnis liefern, sei 
hier aber an die wichdgsten Namen und Ereignisse erinnert, die 
zur Politisierung des modernen islamischen Denkens beigetragen 
haben. Sie sind nicht nur deshalb von Interesse, weil die Aktivita- 
ten besdmmter religios-politischer Bewegungen die Entstehung von 
Staaten nach sich zogen. Sie verlangen unsere Aufmerksamkeit auch 
deshalb, weil sie der Ideologisierung des islamischen Denkens, wie 
sie auch in der modernen Auseinandersetzung mit der Mu'tazila 
zutage tritt, entscheidenden Vorschub geleistet haben. 

Als Vorbote einer neuen Epoche gilt das Jahr 1 744, in dem der aus 
dem Nagd stammende hanbalitische Gelehrte Muhammad Ibn Abd 
al-Wahhab (st. 1206/1792) mit dem Lokalherrscher von ad-DirTya, 
Muhammad Ibn Sa ud (st. 1 179/1765), eine Allianz einging. Aus dem 
Biindnis zwischen dem Begriinder einer islamischen Reformbewegung 
und dem Inhaber militarischer Macht gingen der wahhabitische Islam 
und das moderne Saudi-Arabien hervor. Ibn Abd al-Wahhab kampfte 
fur die Reinigung des Islam von alien „unislamischen" Praktiken 
wie Sufismus und Graberkult sowie fur die Riickkehr zur „reinen 
Lehre" des Koran und zur Sunna des Propheten. Er tat das mit 
einer Unnachgiebigkeit, die seiner Bewegung den Vergleich mit der 



1 Genannt seien: Sharif 1963/66, Bd. 2, S. 1446-1513; Baber Johansen: Islam 
und Staat: Ablin 1 1 In, tiltung des Elends und rehgioser Antiimperialismus, 

Berlin 1982, S. 24-31; Reinhard Schulze: „Die Politisierung des Islam im 19. Jahr- 
hundert", WI 22 (1982, crsch. 1984), S. 103-16;John L. Esposito: Islam and Polling 
Syracuse 1984, S. 30-57; Henry Munsonjr.: Islam and Revolution in the Middle East, 
New Haven und London 1988, S. 66-101: Rudolph IVuts: ..Eriieuerun^sbewe- 
gungen im Islam vom 18. bis zum 20. Jahrhundert und die Rolle des Islams in 
der neueren Geschichte: Antikoloniali.Mnus und Naiionali.Mnus". in: Der Islam in der 
Gegenwart, hg. von Werner Ende und Udo Steinbach, 2. uberarb. Aufl.. Miinchen 
1989, S. 91-131. 
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Haxiglya einbrachte, denn wie sie hielten die Wahhabiten ihre inner- 
islamischen Widersacher fur Unglaubige. Trotz ihres puritanischen 
Charakters setzte sich die Wahhablya fur erneuerte Rechtsfindung 
(igtihad) und die Ablelmung blinden Tradilionsglaubens (taqlTd) ein, 
was manch spaterer sunnitischer Reformer mit Sympathie sah. In 
seinem theologischen Gehalt und seinem Textverstandnis ist der 
Wahhabismus, wie seine hanbalitischen Vorbilder, aber literalistisch 
und kalam-feindlich, was ihn von dem um groBere Flexibilitat im 
Recht und eine zeitgenossische Interpretation der Texte ringenden 
Reformismus unterscheidet. Die wahhabitische Betonung des Mono- 
theismus, wie sie in der Selbstbezeichnung muwahhidun zum Ausdruck 
kommt, hat weniger, wie bei der Mu'tazila, die Reinhaltung des 
Gottesbildes von anthropomorphistischen Vorstellungen zum Ziel als 
die des Rhus von aus der Volksreligion stammenden Elementen wie 
Aberglaube, Bilder-, und Heiligenkult. Trotz des Gewichts, das die 
Wahhablya auf die kultischen Aspekte des Islam und das von ihm 
geforderte individuelle Verhalten legte, hatte sie handfeste politische 
Ziele. So strebte sie die Macht auf der arabischen Halbinsel und 
dariiber hinaus an und wollte durch die Ruckkehr zum „urspriing- 
lichen" Geist des Islam die Starkung der islamischen Zivilisation 
und die Wiederherstellung ihrer fruheren Vorherrschaft und GroBe 
erreichen. 

Reformistisch und politisch orientiert waren auch einige religios- 
tribale Bewegungen des nordlichen und ostlichen Afrika, vor allem 
die Sanuslya in Libyen und die Mahdlya im Sudan. Erstere geht auf 
den aus Algerien stammenden Muhammad Ibn 'All as-Sanusi (1787- 
1859), letztere auf den in Nubien geborenen Muhammad Ahmad 
(1844-1885) zuriick. Im Gegensatz zur Wahhablya wiesen diese Bewe- 
gungen aber enge Beziehungen zum mystischen Islam auf, von dem 
sie neben dem zentralen Organisationsprinzip, der Bruderschaft, 
auch auf inhaltlicher Ebene zahlreiche Elemente ubernahmen. So 
standen sie trotz ihrer Ablehnung des taqtid und ihres Aufrufs zur 
reinigenden Erneuerung des Islam sowie zur Ruckkehr zu Koran und 
Sunna, dem Gesetzesislam der Rechtsgelehrten (fuqaha) ablehnend 
bis feindlich gegeniiber und verlieBen sich eher auf die subjektive 
und oft mystisch begriindete Gotteserfahrung. Daher war nicht die 
Eindammung des Sufismus, sondern seine Reform eines ihrer Haupt- 
ziele. Anders als die Wahhablya, die als stadtisch gepragte Bewegung 
danach strebte, die in religioser Hinsicht uneinheitlichen Stamme 
der arabischen Halbinsel, die teilweise noch vorislamischen Praktiken 
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anhingen, unter ihrer Kontrolle zu vereinen, standen die mystisch 
orienderten Bewegungen Afrikas fur einen landlich-tribalen Islam. 
Den Vertretern des spateren, ebenfalls sladlisrh gcpraglen Refor- 
mismus galten sie so oft als Inbegriff von Aberglaube, Irrationalitat 
und Synkretismus, was noch dadurch verstarkt wurde, daB sie als 
Mystiker der dogmatischen Theologie eher fernstanden. Besonders 
die Mahdlya forderte mit ihrem Glauben an einen von Gott zu 
sendenden lb U bringi i '/ die von den sunnitischen c ulama' gehii- 
tete Lehre heraus. Der polidsche Gehalt dieser Bewegungen bestand 
nicht zuletzt darin, daB sie wie die Wahhablya den bewaffneten 
gihad propagierten und sich in militarische Auseinandersetzungen 
begaben. AuBerdem wurden verschiedene Volksaufstande von ihnen 
organisiert und kanalisiert. Hierbei wandte sich die Mahdlya gegen 
die osmanisch-agyptischen „Fremdherrscher", die sie als Verfalscher 
des Islam, ja als Unglaubige betrachteten, wahrend sich die Sanuslya 
und andere nordafrikanisrhe Bewegungen den europaischen Kolo- 
nialmachten entgegenstellten, deren Autoritat sie aus polidschen wie 
religiosen Griinden ablehnten. 2 

Gemeinsam war den genannten Bewegungen ihre rebellische 
Grundhaltung, ihre soziale Aktivitat, ihr missionarischer Impetus 
sowie ihr Ruf nach einer islamischen Staats- und Gesellschaftsord- 
nung. Das ging einher mit einer Zuriickweisuiig des kalalismus: Nicht 
auf staatliches Handeln warten, sondern die individuelle Pflicht als 
Muslim wahrnehmen und selbst gcscllschalUich-poliUsch lalig werden, 
lautete die gemeinsame Devise. Diese Ausrichtung auf das Diesseits 
ist gerade im Fall der erwahnten sufistischen Bewegungen bemer- 
kenswert, denn die islamische Mystik jener Zeit gilt ansonsten meist 
als passiv und fatalistisch. AuBer dieser impliziten Annaherung an die 
mu'tazilitische Handlungstheorie und der Betonung des igtihad hatten 
aber weder die Wahhablya noch die afrikanischen Bewegungen mit 
der Mu'tazila viel gemein. Hanbaliya und kaldm bzw. Mystik und 
kaldm bildeten seit Jahrhunderten Gegenpole, die einander auch durch 
die gemeinsame Hervorhebung der menschlichen Handlungsfahigkeit 



2 Die Sanuslya wurde in ihre politische Orientierung erst sekundar hincingc- 
(Iriingt. als sic im Zugc ihrer Aiisbiciliiii"' in Riclilung /.cnualaiiika at) 1901 mit 
der expandierenden franzosischen Kolonialherrschaft kollidierte und sich nach der 
italienisehen Besatzmig Lvbiens von 1911 mit osmanischen Truppen verbiindete, was 
dazu fuhrte, daB ihr Oberhaupt vom Sultan des sich zuruckziehenden Osmanischen 
Reiches zu dessen lokalem Stellvertreter ernannt wurde. 
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nicht wirklich ahnlich wurden. Gemeinsam war den Bewegungen 
zudem ihr partikularistisch-regionalistischer Charakter. So stiitzten 
sich die afrikanischen Bewegungen auf spezielle Organisationsfor- 
men wie Sufiorden und zawaya sowie auf lokale Heiligtiimer und 
Symbole, und der Widerstand der Mahdlya gegen Osmanen und 
Agypter richtete sich gegen die Macht von Muslimen. So war es auch 
bei der Wahhabiya, die ihren innerislamischen Gegnern Unglaube 
vorwarf, das Schwert gegen sie erhob und alle von ihrem eigenen 
Islambild abweichenden Formen der Religiositat weder anerkannte 
noch respektierte. Die Zerstorung der schiidschen Heiligtiimer im 
Siidirak 1801/2 sowie der Graber des Propheten und seiner Ver- 
wandten und Genossen im Hedschas 1924-26 durch wahhabitische 
Truppen bleibt unvergessen. 

Derartige Partikularismen zu iiberwinden, war ein Ziel des Pan- 
Islamismus. Die imperiale Richtung dieses modernen politischen Islam 
diente den Osmanen vor allem wahrend der langen Regierungszeit 
von Sultan Abdiilhamid II. (1876-1909) als Mittel, um ihren EinfluB 
auf die nicht oder nicht mehr von ihnen kontrollierten muslimischen 
Gebiete Nordafrikas, Zentralasiens und Indiens auszuweiten. 3 Ihre 
Argumentation traf sich in einer Reihe von Punkten mit dem anti- 
kolonialistischen Teil des Pan-Islamismus. Diese geistesgeschichtlich 
bedeutendere Richtung wandte sich vor allem gegen die seit Ende des 
18. Jhs. fortschreitende wirtschaftiich-militarische Expansion euro- 
paischer Machte und damit einhergehende Versuche des Westens, 
die eigene kulturelle und moralische Uberlegenheit zu beweisen. 
In Reaktion auf die politisch-kulturelle Herausforderung durch das 
moderne Europa betonte der Pan-Islamismus die politisch-kulturelle 
Einheit der islamischen Welt. Daher tendierte er zu einem Ausblen- 
den theologischer Differenzen zwischen den Gruppen und Schulen. 
Dem Pan-Islamismus waren die spirituellen und kultischen Aspekte 
des Islam im Vergleich zu seiner Einsatzfahigkeit als Medium der 
politischen Mobilisierung Nebensache. Nicht umsonst wurde dem 
bekanntesten Vertreter dieser Richtung, dem Iraner Gamal ad-Din 
al-Afganl, wiederholt Atheismus und Agnostizismus nachgesagt. 4 



3 Vgl. Jacob M. Landau: The Politics of Pan-Islam: Ideology and Organization. < Ixlind 
1990, S. 9-72. 

4 Kedourie 1966; Keddie 1968, S. 12-14; Werner Ende: „Waren Gamaladdin 
al-Afganl und Muhammad 'Abduh Agnostiker?", in: XVII. Deutscher Orienlalislen- 
tag, Wurzburg 1968, hg. von Wolfgang Voigt, Wiesbaden 1969, Bd. 2, S. 650-59; 
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Politisch-islamisch eingestellte Miislime weisen solche Charak- 
terisierungen freilich meist zuriick. DaB der Pan-Islamismus den 
Muslimen ihre „verlorene Einheit" zuriickgeben wollte, wird von 
ihnen, unabhangig von manch religionskiilisclier Aussage seiner 
Vertreter, als wichtiger Dienst am Islam angesehen. Hatte nicht 
al-Afganl, obwohl er kein echtes theologisches Programm vertrat, 
dem Islam eine neue Dimension als politisch-kulturelle Identitat 
gegeben? Sie zu starken und gegen westiich-koloniale Einflusse zu 
verteidigen, war ein Hauptziel des Pan-Islamismus. Dafur wandte 
auch er sich gegen taqlidxmd rief nach neuem igtihad, was im Ergebnis 
aber zu ganz anderen Positionen fuhrte als bei den oben genannten 
Bewegungen. Denn war man sich beispielsweise mit Brick auf die 
Handlungslaliigkeil des Menschen noch vergleichsweise einig, gingen 
die Meinungen schon in der hiermit eng zusammenhangenden Frage 
der Definition des Glaubigen auseinander. So bestand der Glaube 
fur die Wahhabiten unbedingt aus Wort und Tat (qaul wa-amal), 
wahrend der Pan-Islamismus durch seine Betonung der Tat zwar die 
Aktivitat der Muslime fdrdern, sie im Falle ihrer Passivitat aber nicht 
aus der Gemeinschaft ausschlieBen wollte. Auch waren die von der 
Wahhablya betonten kultischen Pflichten im pan-islamischen Diskurs 
kaum von Bedeutung. Zentral war dagegen die mittels religioser wie 
philosophischer Argumente vorgetragene Bejahung von Vernunft, 
Wissenschaft und Philosophic Das konnte so weit gehen, daB man 
es als menschlichen Grundfehler betrachtete, an religiosen Lehren 
festzuhalten, die der Vernunft widersprechen. Von dieser Art von 
Verhalten nahm man an, daB es, wenn iiberhaupt, nur durch einen 
langen Kampf zwischen Religion und Philosophic zu iiberwinden 
sei. 5 Positionen wie diese zeigen, wie sehr der Pan-Islamismus trotz 
(oder gerade wegen) seiner politisch-kulturellen Gegnerschaft zum 
zeitgenossischen Europa von modernen europaischen Vorstellungen 
gepragt war. 



J.J. G. Jansen: „ : I suspect that my Friend Abdu (...) was in Reality an Agnostic'", 
in htn Orit'ii/ri 1 ' ' Dutch Oriental S ietr held 

in Leiden on the Occasion of its 50th Anniversary. Hth-'Jth May 1970, hg. von P. W. Pest- 
man, Leiden 1971, S. 71-74; Keddie 1972, S. 29-32. 

5 So z.B. in al-Afgams beriihmter RepUk auf Ernest Renan, abgedruckt in: Ernest 
Renan: Der LI, i< Ik fori rag" ' -"' Mai 1883: 

hnitsamtt Kritik dieses Vortrags vomAfghanen Scheikh Djemmal Eddin und Ernest Renan 's Lrici- 
derung, Basel 1883, S. 32-42. 
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In seinem Ruf nach Einheit der Muslime und nach gesellschaftlicher 
Veranderung sowie in seinem Widerstand gegen den Kolonialismus 
war der Pan-Islamismus eine wichtige Inspirationsquelle des sun- 
nitischen Reformismus. Al-Afganis langjahriger Weggefahrte und 
Schiiler Abduh legte nicht nur groBeres Gewicht als sein Lehrer 
auf die Formulierung einer zeitgemaBen Theologie, er leistete auch 
einen wichtigen Beitrag zur Flexibilisierung und Liberalisierung des 
islamischen Rechts. So betonte er den Unterschied zwischen den von 
Koran und Sunna vorgegebenen zeitlosen Normen und dem histo- 
risch bedingten und daher wandelbaren Verstandnis dieser Normen. 
Abduh hatte weiten EinfluB in der arabischen Welt und dariiber 
hinaus, so auf den Vater der algerischen und stark anti-kolonialistisch 
orientierten Reformbewegung, Abd al-Hamld Ibn Badls (1889-1940), 
und die oben behandelten syrischen Modernisten um Tahir al- 
Gaza'iri. Weil der Reformismus in seinem Streben nach erneuerter 
Rechtsfindung hinter die Urteile der mittelalterlichen Autoritaten 
zuriickging und an ihre Stelle den Geist der islamischen „Altvorde- 
ren" (salafj setzte, spricht man von der Bewegung zum Teil auch als 
der Salaflya. Da auch sie fur eine Reinigung des Islam von popula- 
ren Praktiken wie Heiligenkult und ubertriebenem Sufismus eintrat, 
konnte es bei einigen ihrer Vertreter, darunter Rida und al-Qasiml, 
zu Allianzen mit der Wahhabiya kommen. 

Wie al-Afgani vertrat Abduh das religios sowie philosophisch 
begriindete Ideal, Vernunft und Religion miteinander zu versoh- 
nen. So strebte er auf theoretischer Ebene nach der Legitimierung 
eines modernen Wissens- und Erkenntnisbegriffs und auf prakti- 
scher Ebene nach der Modernisierung von Staat und Gesellschaft. 
In beiden Bereichen hatte er groBen EinfluB auf den Liberalismus 
der arabischen Welt, was sich auf dem Feld des politischen Den- 
kens im Werk des erwahnten All Abd ar-Raziq niederschlug. 1925, 
ein Jahr nach Abschaffung des Kalifats durch die tiirkische Natio- 
nalversammlung, erschien seine Abhandlung „Der Islam und die 
Grundlagen der Herrschaft", in der er zu belegen sucht, daB die 
These der dem Islam innewohnenden Einheit von Religion und 
Politik weder durch Koran und Sunna noch durch die Praxis der 
Kalifen zu erharten sei. Muhammad habe weder in der von ihm 
ubermittelten Botschaft noch in seinem personlichen Verhalten eine 
konkrete politische Ordnung vorgegeben, und die Herrschaft der 
muslimischen Regierungen habe sich seit seinem Tod weniger auf 



POLITISCH-ISLAMISCHES DENKEN UND DIE Mu'TAZILA 281 



die Religion als auf politische und militarische Macht gegriindet. So 
sei es im Islam von Anfang an dem Menschen iiberlassen gewesen, 
seine poliliseli-oesellselialtlichen Angelegenheiten auf der Basis der 
Vernunft und der Erfordernisse der Zeit zu regeln. Das Kalifat sei 
historische Erscheinung, nicht notwendiger Bestandteil des Islam. 
Trotz der Kritik, die nach Veroffentlichung des Buches iiber seinen 
Autor hereinbrach, ist die politische Praxis der meisten arabischen 
Staaten nach der Unabhangigkeit zumindest indirekt von seinen 
Ideen bestimmt. Obwohl es diesen Staaten an gerechten Strukturen, 
wie Abd ar-Raziq sie im Sinn gehabt haben durfte, fehlt, ziehen 
sie ihre Legitimation meist aus sakularen Konzepten wie Staatsvolk 
und Nation. Religiose Legitimationsversuche der Regierungen sind 
eher stabilisierendes Beiwerk als Kern des Staatskonzepts. Auf den 
Kalifatsanspruch verzichten sie alle. 

Einwande gegen die VerfaBtheit der arabischen Staaten kamen 
im 20. Jh. vor allem aus zwei Richtungen: einer sakularistischen und 
einer islamistischen. Sieht man die Sakularisten im Westen meist als 
fortschrittlich und modern, gelten die Islamisten meist als konservativ 
und reaktionar. So lobt man erstere als aufgeklarte Vertreter einer 
liberalen Demokratie nach westlichem Muster und betrachtet letz- 
tere als finstere und irrationale Anhanger der Idee des „islamischen 
Staates", was viele begreifen als Synonym fur Diktatur. Die Realitat 
des politischen Islam ist aber komplizierter, denn aufgrund seiner 
inneren Vielfalt ist das islamistische Lager weder eindeutig reaktio- 
nar noch anti-modernistisch. Seine Vertreter wenden sich auf der 
Grundlage eines von ihnen errichteten Netzes von Organisationen 
und Parteien gegen die herrschenden Gruppen und die von ihnen zu 
verantwortende politische Situation. Da sie dabei oft am Rande bzw. 
jenseits der Legalitat operieren oder in den Untergrund abgedrangt 
werden, ist dieses Lager zu groBen Teilen bewegungsorientiert {harakt), 
aktivistisch, subversiv und seinen Zielen nach revolutionar. Da seine 
Vertreter eine starke regionale Differenzierung aufweisen und sie die 
Interessen der Lander, deren Burger sie sind, oft explizit hervorheben, 
ist ein Teil des Islamismus, trotz seiner trans-nationalen Ideologie, 
unterschwellig patriotisch bis nationalistisch. Da der Gebrauch tech- 
nischer Neuerungen und wirtschaftlicher Fortschritt von Islamisten 
meist befurwortet und nicht selten gefordert werden, sind sie nicht 
einfach das Gegenteil der westlichen Moderne. Und da auch sie 
politische Mitbestimmung einfordern und diese in den Landern, in 
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denen ihnen das erlaubt ist, auch vergleichsweise friedlich prakti- 
zieren, ist ihre Bezeichnung als un- oder anti-demokratisch einseitig 
und ungenau. Autoritare Strukturen und politische Gewalt finden 
sich in nahostlichen Staaten und Gesellschaften in vielen Bereichen 
und sind keine Besonderheit des polidschen Islam. 

Das Konzept Demokratie lehnen viele Islamisten deswegen ab, weil 
es aus dem Westen stammt, der in seinem auBenpolitischen Handeln 
demokratische Werte oft genug auf eklatante Weise verletzt. Zugleich 
weisen islamistische Denker unterschiedlicher Couleur aber oft darauf 
hin, daB das im Koran empfohlene Prinzip der Beratung (sura) die 
„islamische Form der Demokratie" sei und die Muslime auf diesem 
Gebiet mithin keiner Bevormundung aus dem Westen bedurften. 
Dieser auBere Widerstand gegen westliche politische Konzepte bei 
gleichzeitiger Anerkennung der mit ihnen verbundenen Inhalte hat 
seine psychologischen Ursachen in der Abhangigkeit der islamischen 
Lander, der Geschichte des Kolonialismus (von dem der Zionismus 
als bloBer Teil empfunden wird) und der nach- bzw. neo-kolo- 
nialen Machtpolitik bestimmter westlicher Staaten. Die islamistische 
Ablehnung des Westens auf politischer Ebene geht aber mit seiner 
Zuriickweisung auf sozialem und kulturellem Gebiet einher, auf dem 
der politische Islam in der Tat konservativ ist. Hier werden mit tra- 
ditionellen Argumenten „islamische" Werte in Bereichen wie Familie, 
Geschlechterrollen, Sexualitat, Kleidung, Ernahrung, Beurteilung von 
Alkohol- und Drogenkosum usw. gegen den „libertinaren" Charak- 
ter westlich-sakularer Gesellsehaften verteidigt. Das korrespondiert 
mit der Traditionsverbundenheit und dem ausgepragten Ehr- und 
Schamgefuhl der Gesellschaften des Nahen Ostens, ist aber auch 
Ausdruck der nicht vorhandenen Bereitschaft, dem Westen seine sich 
selbst zugeschriebene politisch-kulturelle Fuhrungsrolle zuzugestehen. 
Hinter der anti-westlichen Rhetorik des politischen Islam verbergen 
sich aber nicht selten Forderungen, die dem politischen Lexikon des 
Westens keineswegs fremd sind, darunter der Wunsch nach sozialer 
Gerechtigkeit, gesellschaftlicher Solidaritat, nationaler Unabhangig- 
keit sowie Legitimitat und Verantwortlichkeit der Regierungen. 

In der ideologischen Auseinandersetzung und im Kampf um die 
Macht stand der politische Islam in der arabischen Welt im 20. Jh. vor 
allem den liaUoiialisUsclien. sakularistischen mid pan-arabischen Kraf- 
ten gegeniiber. So geriet die 1928 von Hasan al-Banna gegriindete 
Muslimbruderschaft in Agypten mit dem Nasserismus und in Syrien 
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mit dem Ba'tismus in ernsten Konflikt. Doch auch die arabischen 
Monarchien waren und sind vor islamistischer Opposition nicht gefeit. 
Obwohl die oft sozialistisch orientierten, nationalistischen Krafte bei 
der Begriindung ihrer Ideen dem Islam einen gewissen Platz ein- 
raumen, sind sie de facto stark von westlichen Modellen beeinfluBt, 
was ihnen von den Islamisten haufig zum Vorwurf gemacht wird. 
Als Alternative zu den politischen Konzepten des Westens such- 
ten sie daher schon friih nach aus der eigenen Kultur abgeleiteten 
Modellen. So forderte schon al-Banna, einen „islamischen Staat", 
und Sayyid Qutb strebte zu Beginn des Kalten Krieges nicht nur auf 
politischer Ebene die Blockfreiheit der arabisch-islamischen Welt an, 
sondern suchte, wie oben gesehen, auch auf ideologischer Ebene einen 
mit islamischen Argumenten begriindeten „dritten Weg" zwischen 
Kommunismus und Kapitalismus. Da dies auBer in Abgrenzung von 
westlichen Modellen auch in Auseinandersetzung mit ihnen geschah, 
naherte sich der politische Islam in Begrifflichkeit wie Organisa- 
tionsformen westlichen Mustern bisweilen ungewollt an. 

Die geschilderte Entwicklung ist der Hintergrund fur die Politisie- 
rung und Ideologisierung des islamischen Diskurses in der Moderne. 
Themen wie der islamische Staat, die islamische Gesellschaft, die 
islamische Wirtschaftsordnung, ja selbst die islamische Sozialwis- 
senschaft wurden im 20. Jh. von einer groBen Zahl von Denkern 
diskutiert. Bei aller Unterschiedlichkeit der von ihnen vertretenen 
Ansichten ist ihnen gemein, daB sie ihre Ideen islamisch begriinden, 
dem Islam also eine wichtige Rolle bei der Beantwortung politisch- 
sozialer Fragen zuerkennen. Im Unterschied zu den Vertretern der 
oben behandelten Bewegungen sind diese Denker aber nicht mehr 
vornehmlich an der Zeit des Propheten orientiert, sondern mindestens 
ebenso sehr an den Bedingungen und Erfordernissen ihrer zeitgenossi- 
schen Gesellschaften. Auch von dem Wunsch einer moglichst raschen 
Wiederherstellung des Kalifats haben sich die meisten inzwischen 
verabschiedet, und der Kalifatsstaat wird von ihnen, wenn uberhaupt, 
mehr als utopisches Ideal und weniger als ein realistischerweise und 
in einem absehbaren Zeitrahmen zu verwirklichendes Staatsmodell 
betrachtet. 

b) Die moderne politische Lektiire des kaldm 

Eine Grundthese des politisch-islamischen Denkens lautet jedoch 
weilerhin, daB der Islam ein umfassendes System fur alle Bereiche 
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des Lebens darstelle und sich aus ihm somit konkrete Anweisungen 
zum politisch-gesellschaftlichen Handeln ableiten lieBen. Diese 'Abd 
ar-Raziq widersprechende Annahme, nach der es im Islam keine 
Trennung zwischen Politik und Religion gebe, laBt sich problemlos 
historisch begriinden, da in der Geschichte des Islam Politik und 
Religion meist iiieiiiandergriireii: von der Errichtung eines politischen 
Gemeinwesens in Medina iiber die Existenz islamischer Reiche unter 
verschiedenen Kalifen (bzw. Imamen, wie man in der klassischen 
Theorie zu sagen pflegte) bis zu den vielen unter islamischen Vor- 
zeichen agierenden Erneuerungs- und Umsturzbewegungen von 
der fruhen Haxigiya bis zur iranischen Revolution. In der Realitat 
hatte der Islam also nie nur eine spirituelle, sondern stets auch 
eine bedeutende politische Funktion, was im klassischen Schlagwort 
„Religion und Autoritat sind Zwillinge" (ad-dtn wa-s-sultan tau'amdn) 
zum Ausdruck komrat. 6 Die Frage, ob so ein enges Verhaltnis zwi- 
schen Religion und Politik tatsachlich im Sinne des Islam ist, steht 
freilich auf einem anderen Blatt, und sie ist von Muslimen des 20. 
Jhs. unterschiedlich beantwortet worden, wobei die von ihnen ver- 
tretenen Sichtweisen immer auch ihre Sicht der politischen und 
geistigen Geschichte des Islam pragten. 

Was den kaldm betrifft, so sahen wir, daB seine Entstehung mit Dis- 
kussionen zu tun hatte, denen Aiisciiiaiiclcrsclziingen um die politische 
Macht zugrunde lagen. Lange hatte man nicht streng zwischen dem 
spirituellen und dem politischen Gehalt der Religion unterschieden. 
Die Diskussion um den Islam war eine politische und die um Politik 
eine islamische Angelegenheit, was mit einigen Konzessionen an die 
Situation der Moderne unverandert ist. So begriindet nicht nur ein 
Islamist wie al-Banna, sondern auch ein Sakularist wie Abd ar-Raziq 
seine politischen Ansichlcn rcligios-noriiiativ, das heiBt mit Aussagen 
iiber das, was der Islam vorsehe bzw. zulasse. Gestiegen ist im 20. 
Jh. aber das muslimische BewuBtsein fur die politische Tragweite 
religioser Aussagen. Abduhs Risdlat at-tauhld von 1897 zeigt, daB 
dieser Wandel zu seiner Zeit noch nicht eingesetzt hatte, denn er 
zeichnet die Differenzen zwischen den theologischen Tendenzen des 
Islam noch als Meinungsverschiedenheiten in religiosen Dingen, die 
sich dann sekundar in politisch-mililarisclicn Auseinandersetzungen 



6 Vgl. Ahuli ii i I i i i i I ill i mi vgah ( ubukcu 

und Huseyin Atay, Ankara (Nur Matbaasi) 1 962, S. 236. 
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manifestiert hatten. 7 Rund dreiBig Jahre spater erklart Amin, daB 
in der Geschichte alle sozialen, okonomischen, politischen und per- 
sonlichen Fragen in der Sicht der Muslime „mit einem religiosen 
Anstrich iiberzogen" gewesen seien und daB der kalam es sei, in dem 
die Muslime ihre Antworten auf diese Fragen auf systematische Art 
und Weise begriindeten. 8 

Seit Amlns Zeit hat sich diese Sichtweise in der arabisch-islami- 
schen Welt weit verbreitet. Obwohl sich ihr nicht jeder Autor restlos 
anschlieBt, ist sie aus modernen muslimischen Darstellungen zur 
Geschichte des kalam nicht mehr wegzudenken. Die weitaus meisten 
Arbeiten zum Thema beginnen mit der Feststellung, daB die fruhen 
theologischen Positionen der Muslime politische Hintergrunde gehabt 
hatten. 9 Viele Autoren setzen sich auch direkt mit dem Verhaltnis 
von Theologie und Politik im Denken der mutakallimun auseinan- 
der. 10 Die Idee, daB theologische Positionen, die auf den ersten 
Blick abstrakt und theoretisch erscheinen, in einer gewissen Relation 
zur gelebten Realitat stehen und insofern iiber einen bald mehr, bald 
weniger verborgenen gesellschaftspolitischen Sinn verfugen, gehort 
langst zum Standardwissen, dem man in arabischen Lexikonartikeln 
zum Thema begegnet. Hier wird denn auch darauf hingewiesen, 
daB die muslimischen Doxographen die politischen Dimensionen 
des kalam nicht erkannt bzw. nicht expliziert hatten. 11 Mit dem, 
was die moderne Islamwissenschaft zu dieser Frage vertritt, geht dies 
zumindest im Grundsatz konform, was wenig uberrascht, da in der 
westlichen wie islamischen Welt heute ahnliche historiographische 
Methoden sowie vergleichbare religiose, politische und philosophische 
Begriffe benutzt werden. Diese Parallele hier festzuhalten, lohnt sich 
dennoch, denn sie zeigt, daB viele moderne muslimische Autoren der 
eigenen Geistesgeschichte mittels einer sakularen Wahrnehmungs- 
struktur begegnen. Die Idee, daB politische Konflikte theologische 



7 Abduh: A'mal, Bd. 3, S. 373-81. 

8 Amin 1929, S. 291. 

9 So auch bci ilarun Nasmion. Seine Feststellung, daB die Ermordung- 'Unnans 
nicht nur politisch, sondem auch theologisch ein Problem dargestellt habe, inter- 
pretieren Martin und Woodward, wenig nachvollziehbar, als „important Mu'tazili 
claim". Martin/Woodward 1997, S. 9; vgl. ebd., S. 174-75, 180-83. 

10 Darunter die kurz erwahnten 'Abd ar-Rahman Salim und Faruq 'Umar Fauzi 
sowie die noch zu behandelnden Fahmi Gad'an und Muhammad 'Abitl al-Gabiri. 

11 Siehez.B.Sagir 1997, S. 1111-14. 
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Differenzen zur Folge haben bzw. mittels theologischer Aussagen 
politische Ziele erreicht werden sollen, ist ja nicht zuletzt deshalb 
interessant, weil hier implizit eine Vermischung zweier zumindest 
in der Theorie trennbarer Bereiche vorausgesetzt wird. Diese Art 
von Wahrnehmung ist wohl zu groBen Teilen westlich vermittelt, 
und sie hat etwas mit der Auseinandersetzung mit dem Sakularismus 
und der Orientalistik zu tun. In der heutigen arabischen Welt ist sie 
deshalb aber nicht weniger beheimatet bzw. wirkungsmachtig. Die 
Entdeckung, daB sich die klassische Theologie auf politische Weise 
quasi „entschlusseln" laBt, hat im Gegenteil wichtige Folgen fur das 
muslimische Verhaltnis zur Theologie in der Gegenwart. So geht 
mit ihr die Moglichkeit zur Relativierung theologischer Dogmen 
einher, denn je mehr die alten Lehrmeinungen in ihrer argumen- 
tativen Funktion in den Blick treten, desto weniger wird Theologie 
verstanden als von anerkannten Autoritaten zu ubernehmende, wahre 
Lehre iiber Gott, die Schopfung und das Jenseits. Gleichzeitig eroff- 
net diese Entdeckung den Weg zu einem neuen BewuBtsein fur die 
politische und gesellschaftliche Relevanz theologischen Nachdenkens, 
denn wenn die Theologie nicht nur abstrakte Wahrheiten, sondern 
implizit bestimmte Gesellschaftsentwurfe enthalt, dann heiBt das 
fur Denker mit gesellschaftspolitischem Interesse, daB es sich lohnt, 
theologisch tatig zu werden. Das gilt besonders in der arabisch-isla- 
mischen Welt, wo die bewuBtseinspragende Rolle der Religion auBerst 
stark ist. Und es gilt erst recht vor dem Hintergrund der dort seit 
dem 19. Jh. zu beobachtenden Tendenz zur Politisierung und Ideo- 
logisierung des islamischen Diskurses. 

c) Das £iel der Erneuerung des Mittazilismus als Teil der Rekonstruktion 
des kalam bei Hasan Hanqfi und die Stellung der Schule innerhalb 
seines „Linken Islam" 

Zu jenen, die Theologie in diesem gesellschaftspolitischen Sinne 
betreiben, gehort der erwahnte agyptische Professor fur Philoso- 
phic Flasan Hanafl (geb. 1935). 12 In seinem Projekt „Erbe und 
Erneuerung" und dem von ihm proklamierten „Linken Islam" 
flieBen islamische und westliche Argumentationsmuster auf eine Weise 



12 ZuihmsichcAlcm 1981; Mill 1983; Boullata 1990, S. 40-45; Kugelgen 1994, S. 
204-37; Salvatore 1995; Martin/Woodward 1997, S. 210-17; Verf. 1999. 
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ineinander, die den politisch-ideologischen Charakter des modernen 
islamischen Diskurses bestens illustriert. So nimmt Hanafi an, daB 
ein richtig formuliertes und in islamischen Kategorien begriinde- 
tes Weltbild in der Lage sei, dem Einzelnen wie der Gesellschaft 
in alien Lebensbereichen einen umfassenden Verhaltenswegweiser 
(muwaggih li-s-suliik) an die Hand zu geben. 13 In unserem Kontext 
ist Hanafi von Bedeutung, weil er einige zentrale Anleihen bei der 
Mu'tazila macht und sich expliziter als viele andere als Erneuerer 
ihres Denkens bezeichnet. Bei ihm, einem vor allem in den 70er 
und 80er Jahren einfluBreichen und produktiven Theoretiker der 
linken Szene in der arabisch-islamischen Welt, ist jedoch sehr genau 
darauf zu achten, was sich hinter seinem Bezug auf die Mu'tazila 
verbirgt und welchen Platz sie in seinem Werk einnimmt. 

Hanafls politisches Interesse zeigte sich schon in den 50er Jahren 
wahrend seines Studiums an der Universitat Kairo. Damals sympathi- 
sierte er mit den Gegnern der Monarchic, also den Muslimbrudern 
und den Nationalisten. 14 Nach einem langeren Aufenthalt in Paris 
promovierte er 1966 an der Sorbonne mit einer von dem deutschen 
Phanomenologen Edmund Husserl beeinfluBten dreiteiligen Arbeit, 
in der er unter anderem die klassische islamische Rechtswissenschaft 
(Him usul al-jiqh) einer „phanomenologischen Lektiire" unterzieht. 15 
Ein Ziel, das Hanafi bis heute verfolgt, ist dabei die Umstrukturierung 
des „alten Erbes", das heiBt des gesamten Gebaudes der klassischen 
arabisch-islamischen Wisscnschaften von den religiosen bis zu den 
weltlichen Disziplinen. HauptmaBstab dieser Umstrukturierung sind 
die von Hanafi oft betonten „Erfordernisse der Zeit", das heiBt die 
Nutzlichkeit von Ideen bei der zu erreichenden Veranderung der 
„zeitgenossischen Realitat". Um den angestrebten Wandel ideologisch 
vorzubereiten und zu begleiten, will Hanafi, neben anderen Dingen, 
die arabisch-islamischen Wissciischalicn aus ihrcr Zcnlriertheit auf 



13 Hanafi 1980, S. 9. 

14 Eine intellrklui'lle Aiilnbiooraphir Ilanalis lindct sich in scincrn Sainmehveik 
ad-Din wa-t-taura flMisr: 1952-1981 (8 Bde.), Kairo (Madbuti) 1988-89, Bd. 6: al-UsuUya 
aUslamlya, S. 207-91. 

15 Ders.: Les methodes d'exegese: essai sur la sciei \ ilmisum Um 
usul al-fiqh", Kairo {al-Maglis al-ctla li-t-taqdfi ica-l-dddb wa-l- ulum al-igtimSiyd) 1965; 
ders.: L<\i^ \ i i i 

mi plihmmhw religieux, Kairo (Dar al-fikr al-'arabi) 1980; ders.: La phenomenologie de I'exegese: 
essai d'wu linim iciil, ielh a , dn Vim mil Testament, Kairo (Maktabat al-anglu 

l-misnya) 1988. 
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Gott befreien und ihnen die „verlorenen Dimensionen" Mensch 
und Geschichte wiedergeben. 16 Das gilt sogar und nicht zuletzt 
fur die eigentliche Wissenschaft von Gott. So sagt Hanafl in seiner 
Dissertation: „La revelation est essentiellement une Anthropologic 
non une Theologie." 17 

Diese Arbeit enthalt die Keime dessen, was sich spater zu dem 
umfangreichen und ehrgeizigen Projekt „Erbe und Erneuerung" 
(at-turat wa-t-tagdid) auswachsen sollte. Wie Hanafl in einer pro- 
grammatischen Schrift von 1980 mit diesem Titel auseinanderlegt, 
besteht sein Projekt aus drei zusammenhangenden Teilen: Es setzt 
sich erstens mit dem geistigen Erbe der arabiseh-islamischen Well 
und zweitens mit dem geistigen Erbe des Westens auseinander. Im 
Bereich des eigenen bzw. „alten" Erbes widmet es sich dabei der 
Analyse und Rekonslruklion der klassischcn arabiseh-islamischen Wis- 
sensbereiche, von der Theologie ('Urn al-kalam bzw. 'Urn u.yul ad-dln) 
iiber die Philosophic ('ulum al-hikma), die Mystik ('ulum at-tasawwuf), 
die Rechtswissenschaft (Him usul al-fiqh), die Traditionswissenschaften 
[al- ulum aii-ii'H/lTrm Koran. Iladilli. Exegese und Prophetenbiographie 
sowie die rationalen Disziplinen (al-ulum al-aqliya) Mathematik und 
Naturwissenschaft bis zu den von Hanafl als den „Wissenschaften 
vom Menschen" bzw. sciences humaines (al-ulum al-insaniya) bezeich- 
neten Bereichen Literatur, Sprache, Geographie und Geschichte. 
Im Bereich des westlichen Erbes widmet es sich der Untersuchung 
und Bewertung des „europaischen BewuBtseins" von seinen Quel- 
len iiber Aufstieg, Brute und Niedergang bis zu seinem, so heiBt es, 
bevorstehenden Untergang und Ende. In einem nach AbschluB dieser 
beiden Teile zu vollziehenden dritten Schritt sollen ihre Ergebnisse 
zusammengefuhrt und mit der gesellschaftlichen Realitat in Verbin- 
dung gesetzt werden. Sinn und Zweck dieser gesamten Operation sei 
die Formulierung einer zeitgenossischen Methode zum Umgang mit 
dem religiosen Text wie mit der Realitat, einer Methode, die aus den 
positiven Aspekten aller arabiscli-islamisehcn mid westlichen Metho- 
den schopfe und zugleich iiber sie alle hinausgehe. Diese Methode 
liefere dann diejenige Ideologic, mit der es der arabiseh-islamischen 
Welt gelinge, sich aus ihrer Riickstandigkeit zu befreien. 18 



16 Ders.: „Limada gaha mabhat al-insan ft turatina l-qadim?" und „Limada gaba mabhat 
iil-litrih fi liiraluia l-i/fit/im?", in: tiers.: Dirasat isldmiya, Kairo (Maktabat al-anglii l-misrnii: 
1981, S. 393-415 und 416-56. 

' P / / / \ ( , S 422 

18 Ders. 1980, S. 176-86. Vgl. ders.: MuqaddimaflHlm al-istigrab, Beirut {al-Mu'assasa 
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Der BegrifF „Ideologie" ist hier nicht zufallig gewahlt, denn bei 
Hanafi handelt es sich um einen selbsterklarten Ideologen. „Ideolo- 
gie ist Wissenschaft, und Wissenschaft ist Ideologic", halt er jenen 
entgegen, die beide Konzepte im Widerspruch sehen und die kiinst- 
liche, konstruierte und irrationale Ideologic von der uberprufbaren, 
objektiven und rationalen Wissenschaft absetzen wollen. DaB Hanafi 
den auch im modernen arabischen Denken eher negativ besetzten 
Begriff der Ideologic auf so positive Weise verwendet, hat nicht zuletzt 
mit seinem Verhaltnis zu den von ihm gern erwahnten „Massen" 
zu tun: Im NationalbewuBtsein der Lander der Dritten Welt regten 
Wissenschaft und Ideologic gemeinsam die „Leidenschaften der Mas- 
sen" in Richtung eines einzigen Zieles an: des Engagements fur die 
nationale Kultur. 19 Die Massen zu mobilisieren (tahrik al-gamahir), 
um die herbeigesehnte politisc h-gesellsrhaflliche „Revolution" der 
arabisch-islamischen Welt herbeizufuhren, ist seit langer Zeit Wunsch 
und Bestreben Hanafls. Da er die Massen auf emotionaler Ebene 
aber ihrer groBteils religios definierten Kultur verhaftet sieht, stiitzt 
er sich bei der Formulierung der zu diesem Zweck seiner Meinung 
nach erforderlichen Ideologic gezielt auf das Erbe mit all seinen reli- 
giosen Begrifflichkeiten und Symbolen. Dieses Vorgehen entspringt 
der von Hanafi keineswegs verborgenen Uberzeugung, daB es eben 
in der Natur der arabisch-islamischen Gesellschaften liege, sich von 
einer aus der Offenbarung abgeleiteten Ideologic und nicht von 
Dingen wie der r einen Vernunft oder der objektiven Wissenschaft 
zur Tat anregen zu lassen: Fortschritt und sozialer Wandel seien 
weltweit von unterschiedlichen Kraften angestrebt worden, im ara- 



al-gam'iiyu li-d-dhasal h fi-ii-iirtsr wa-t-tauzt) 1992, S. 9-13. Mit Hanafls Projekt haben 
sich eine Reihe arabischer Denkcr zuiii Tril schr kritisrh uu.icinandcrgesetzt, unter 
ihnen: Gurg Tarablsl 11 u i 1 1 i In Idem ifi in 

ders.: al-Mutaqqajun al-'amb wa-t-turdt: at-tahlll an-nafsi li-isdb gamSi, London (liiyad 
ar-Rayyis) 1991, S. 105-271; ' : AU Harb: „Hasan Hanafi: masru'fikn mutallat al-gabahat", 
in: ders.: Naqd an-nass, Casablanca und Bcinu \l '< 
S. 27-60; Nasr Hamid Abu Zaid: ,.at-Turdt biium t-ta'n-Tl wa-t-ta/win: qira'a fi masrit 
al-yasar al-islami", in: ders. 1992, deutsch als: „Das religiose Erbe zwischen Inter- 
pretation und Verzeichnung", in: ders.: Islan i 1 h / < , >> • >i ^ 
ubers. von Cherifa Magdi, Frankfurt 1996, S. 99-151; Muhammad 'Amara: „Naqd 
kitdb: at-Turat wa-t-tagdid", al-Muslim al-mu'dsir 20 (1995) 77, S. 209-18; Mahmud 
Amin al-'Alim: ..Maim IJiimui llauafi al-hadan'\ in: ders.: Mmaiqifnaqdiya mm at-turat, 
Kairo [Dar al-mustaqbal al-'ayabt) 1997, S. 9-58. 
19 Hanafi 1980, S. 25. 
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bisch-islamischen Kontext sei die Grundlage hierfur aber meist die 
gottliche Offenbarung und im westiichen meist die reine Reflexion 
des Menschen. 20 

Der Bezug auf das geistige Erbe der arabisch-islamischen Welt 
ist fur Hanafl also weniger Wert an sich als Mittel zum Zweck. In 
seiner Darstellung seines Projekts beschreibt er dieses Erbe denn 
auch als „nationale Munition, die entdeckt, benutzt und investiert 
werden kann". 21 Und er macht klar, daB seine Auseinandersetzung 
mit dem religiosen Erbe nicht die Religion als solche im Sinn hat, 
sondern die Erneuerung der eigenen nationalen Kultur ausgehend 
von den in ihr vorhandenen und im BewuBtsein der Menschen wirk- 
samen Begriffe. Dabei kommt auch Amlns Idee zum Tragen, daB 
alle von Muslimen hervorgebrachten Ideen, unabhangig von ihrem 
Gegenstand, religios eingefarbt seien: 

Bei unserem alten Erbe handelt es sich nicht um eine religiose Ange- 
lcgcnheit, denn seine religion Farlmng gvhi allcin darauf zurtick, 
daB es ausgehend von der Religion entstanden ist. Vielmehr handelt 
es sich bei diesem Erbe um eine nationale (watant) Angelegenheit (...). 
Der Antrieb zu seiner Erneuerung entspringt nicht etwa der Pflicht, 
eine heiligende, respektvolle und verehrende Haltung allem aus der 
Religion Ererbten (maurut dint) gegentiber einzunehmen, sondern dem 
Zugehorigkeitsgefuhl des Erneuerers zu einem bestimmten Boden und 
einem bestimmten Volk. „Erbe und Erneuerung" ist ein nationales 
Thema, denn es ist Teil unserer Realitat. Fur sie sind wir ebenso 
verantwortlich wie fur Volk, Boden, Bodenschatze, Altertiimer und 
iiberliefertes Volksgut. Deshalb ist der Begriff „Erbe" dem Begriff Reli- 
gion" vorzuziehen, denn die Religion ist Teil des Erbes und nicht das 
Erbe Teil der Religion. Mit dem Erbe konnen wir so verfahren, wie wir 
mit dem iiberlieferten Volksgut verfahren, das von uns fortentwickelt, 
umgeformt und ausgearbeitet wird, wobei Geist und Geschichte des 
Volkes zum Ausdruck kommen. Es geht also nicht um ein religioses, 
sondern um ein soziales, politisches, technisches und historisches Pro- 
blem. Die Erneuerung des Erbes ist kein Zweck an sich, sondern ein 
Mittel, um nach der Volksseele zu suchen und sie fortzuentwickeln, 
was wiederum ein Mittel ist, um die Realitat selbst fortzuentwickeln 
und ihre Probleme zu losen. (...) Uber das Erbe zu reden, heiBt also 
nicht, iiber die Religion zu reden, denn das Erbe ist Zivilisation, und 
Zivilisation entsteht durch die Einwirkung von Zeit und Ort. 22 



20 Ebd,S. 185. 

21 Ebd.,S. 13. 

22 Ebd.,S.23. 
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Von ihrem Ausgangspunkt her unterscheidet sich HanafTs Definition 
des Erbes als nationale Angelegenheit, die erforscht und fortent- 
wickelt werden soli, wenig von der Sichtweise des Liberalen Amln. 
In Intention und Konsequenz fallt diese Definition aber weit radi- 
kaler aus, denn die „religiose Farbung" des Erbes wird hier zum 
AnlaB genommen, eine klare Grenze zwischen Religion und Erbe 
zu postulieren. Dabei verhehlt Hanafi nicht, daB ihn die Religion 
nicht um der reinen Religion willen interessiert. Ihm geht es darum, 
das aus der Religion entstandene kulturelle Erbe zur Umformulie- 
rung gemaB den politisch-gesellschaftlichen Erfordernissen der Zeit 
freizugeben. Bezeichnend ist auch, daB Hanafi das Attribut „isla- 
misch" zur Beschreibung der eigenen Zivilisation nicht verwenden 
will. Dabei gelingt es ihm, die nicht unbedeutende Frage, welchen 
Standpunkt sein Projekt gegeniiber der Oflenbarung cimiimml. fur 
irrelevant zu erklaren und so geschickt zu umgehen: 

Religiose Begriffe dieser Art weisen auf nichts Religioses hin. Sie sind 
eine rein zivilisatorische Beschreibung, das heiBt sie bezeichnen jene 
Zivilisation, die um den Islam herum in seiner Eigenschaft als historische 
Gegebenheit und nicht in seiner Eigenschaft als Religion entstanden 
ist. Den Islam als historische Gegebenheit zu bezeichnen, bedeutet 
nicht, die Offenbarung zu leugnen. Der Islam ist ein zivilisatorisches 
Ereignis, das sich innerhalb der Geschichte zugetragen hat. Was uns 
interessiert, ist die Frage, was aus ihm an Zivilisation hervorgegangen 
ist, nicht, aus welcher Quelle er kam. Uns interessiert seine Zivilisation 
nach seinem 1'aklischen kixheinen. Die Erneuerung des Erbes fragt 
nicht nach dem Entstehen, sondern nach der Entwicklung. 23 

Deutlich ist, daB Hanafi mit seiner Trennung zwischen Religion 
und Erbe hier das Ziel verfolgt, die in der arabisch-islamischen 
Welt verbreitete und oft mittels religioser Argumente verteidigte 
Tendenz zur Traditionsglaubigkeit zu unterlaufen. So spricht er sich 
dagegen aus, das religiose Erbe als heiligen und um jeden Preis zu 
erhaltenden Bestand von Wahrheiten zu betrachten. Statt dessen 
erklart er dieses Erbe zu einer Art Steinbruch, aus dem man sich auf 
der Suche nach zeitgenossischer ideologischer „Munition" bedienen 
konne, ohne der Religion selbst, die das Erbe in all seinen Facetten 
hervorgebracht habe, zu schaden. Es liegt nahe, daB es H ana h bei 
diesem Verhaltnis zum Erbe kaum daran liegt, sich einer bestimm- 
ten Schulrichtung zu verschreiben und ihre Ansichten im Detail 



23 Ebd.,S.24. 
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aufzunehmen bzw. fortzuentwickeln. Und in der Tat tritt bei ihm 
die Angewohnheit philosophischer Denker, innerhalb mehr oder 
weniger geschlossener Systeme zu argumentieren, gegeniiber dem 
offen verkiindeten Nutzlichkeitsprinzip („es gibt keinen theoretischen 
MaBstab zur Beurteilung von richtig und falsch, nur einen prakti- 
schen" 24 ) in den Hintergrund. 

In Hanafls argumentativer Praxis kommt dieses Prinzip denn 
auch regelmaBig zum Tragen. Einige der Denktraditionen, die in 
sein Projekt einflieBen, wurden bereits genannt: Spricht er von sozi- 
aler Gerechdgkeit, Mobilisierung der Massen und dem Willen, die 
Realitat durch ihre neue Interpretadon zu verandern, bezeichnet 
Hanafi sich als Marxisten; betont er die Freiheit des Menschen im 
sozialen, geistigen und polidschen Bereich, stellt er sich dar als Libe- 
ralen; seine Argumente fur nationale Einheit und Unabhangigkeit 
begriindet er mit dem Nationalismus; zur Verteidigung der Vernunft 
beruft er sich auf den Rationalismus. 25 Zu diesen meist westlich 
inspirierten, in der arabisch-islamischen Welt aber inzwischen hei- 
mischen Denktraditionen kommen speziellere Vorbilder wie die von 
Hanafi in Frankreich entdeckte Phanomenologie Husserls 26 und die 
lateinamerikanische Befreiungstheologie von Denkern wie Gustavo 
Gutierrez und Camilo Torres, mit denen er sich wahrend eines lange- 
ren Aufenthalts in den USA Anfang der 70er Jahre beschaftigte. Das 
pan-islamische und modernistische Denken al-Afganls und Abduhs ist 



24 Ebd.,S.22. 

25 Deutlich ist, daB Hanafi sein Projekt so fur diesc Riclitungcn attraktiv nrachen 
will. So spricht er. sich den Hauptstromungen des modernen arabischen Denkens 
empfehlend, von den „Briidern in Gott" (den Islamisten), den „Briidern im Yatcrland'' 
(den Nationalisten), den „Briidern in der Revolution" i'dcn Nasscristen) und den 
„Brudern in der Freiheit" (den Liberalen); ders. 1981, S. 41-48. Wahrend manche 
dies als unklarcn Standpunki krilisicivn z.l>. Mill I ••!!:!. S. .'!:!). kokctlicrt Hanafi 
mit der Rolle des verkannten und /ui~ In n alien Stiihlen sitzenden Querdenkers. So 
gibt er auf die Frage nach seinem Ort in der poliiischcn Arbeit die Auskiiiii't: ,.Das 
ist schwierig zu beantworten. Ich fmde keinen Platz fur mich. (...) Fur die islami- 
stische Bewegung bin ich ein verkappter Marxist, fur die Marxisten ein verkappter 
Islamist. Die Regierung halt mich fur einen islamistischen Marxisten.'' Wahrend er 
fiir Religion und Revolution zugleich eintrete, seien die Islamisten nur fur das eine, 
die Linken nur fiir das andere. Die Regierung sage: „Du gehorst der islamistischen, 
liberalen, nationalistischen und marxistischen Opposition an." Ders.: „Die Aktualitat 
eines 'linken Islam'", in: Gesichter des Islam: 2. Orient-Tagung im Haus der Kulturen der 
Welt, 10.-12.12.1991, Berlin 1992, S. 81-111, hier S. 109-10. 

26 Vgl. Massimo Campanini: „Hasan Hanafi e la fmomenologia: per una nuova 
poiitica dell'Islam", Oriente Moderno f 3 (1994), S. 103-20. 
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ein weiteres gern genanntes Vorbild. Und auch die Auseinanderset- 
zung mit dem Islamismus, vor allem mit Sayyid Qutb, hat deutliche 
Spuren in Hanafts Argumentation hinterlassen. 27 Dazu kommt seine 
haufige Bezugnahme auf die Vorkampfer unterschiedlicher Befrei- 
ungsbewegungen vor allem der Dritten Welt wie Ahmad Ben Bella, 
Gamal Abd an-Nasir, Che Guevara, Mao Tse-Tung, Frantz Fanon, 
Jomo Kenyatta, Malcolm X und Ayatollah Khomeini. 

Die Reihe der Anknupfungspunkte Hanafis ist also lang, und immer 
geht es ihm dabei um diejenigen Ideen und Werte, die es dem Men- 
schen erlauben, eine freie, unabhangige, gerechte und fortschrittliche 
Gesellschaft zu errichten. Vorbilder dafur findet er allerorten und, 
wie gesehen, bei weitem nicht nur im arabisch-islamischen Erbe. 
Wendet er sich aber ihm und hier speziell dem kaldm zu, gibt er der 
mu'tazilitischen Schule vor der as'aritischen klar den Vorzug. Dies ist 
an sich noch wenig bemerkenswert, handelt es sich bei der Mu'tazila 
unter „progressiven" arabischen Intellektuellen aller Art doch gene- 
rell um die beliebtere Richtung. Was Hanafi von den meisten dieser 
Leute aber unterscheidet, ist die Art, auf die er die Begriffe des kaldm 
konsequent in einen modernen ideologischen Rahmen einordnet. 
Schon 1976 erschien von ihm ein Artikel, in dem er unter der pro- 
grammatischen Uberschrift „Rechts und Links im religiosen Denken" 
nachzuweisen sucht, daB es sich bei der Unterscheidung zwischen 
diesen beiden Lagern nicht nur um eine politische Frage handele. 
Die I'nlerscheidiing gelte vielmehr fur alle Wissensbereiche, also 
auch die Religion. Mit dieser These wendet sich Hanafl gegen die 
verbreitete Auffassung, daB der Islam eine Trennung in Rechts und 
Links nicht kenne. Dem Einwand jener, die den Islam als „Partei der 
Mitte" bzw. „Partei der Gemeinschaft" definieren, halt er entgegen, 
daB es eine Unterscheidung zwischen Rechts und Links auf der Ebene 
der „lebendigen Erfahrung" durchaus gebe. Worauf es Hanafi also 
auch hier ankommt, das ist die Trennung zwischen Religion und 
religiosem Erbe, „damit wir nicht meinen, das religiose Denken sei 
etwas Heiliges. Es ist vielmehr ein menschliches Produkt so wie die 
[anderen] Ideologien, die einer bestimmten gesellschaftlichen Realitat 
entspringen und auf diese ihrerseits erneut EinfluB haben." 28 



27 Vgl. Shahrough Akhavi: „Tlie Dialectic in Contemporary Egyptian Social 
Thought: The Scripturalist and Modernist Discourses of Sawid Outb and Hasan 
Hanafi", IJMES29 (1997) 3, S. 377-401. 

28 Hanafi 1989, S. 3-39, hier S. 3-5. Der Artikel erschien zuerst in at-Talta 12 
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Dei scllsrliafllk lien Realitat", also dem konkreten historischen 
Hintergrund der in das religiose Erbe eingegangenen Ideen und 
Konzepte, wendet sich Hanafi dann aber wenig zu. In der von ihm 
vorgenommenen Unterscheidung zwischen Rechts und Links wer- 
den die wichtigsten im islamischen religiosen Denken vorhandenen 
theoretischen Posidonen vielmehr auf direkte Weise mit einem der 
beiden polidschen Lager in Verbindung gebracht. Haufig bezieht 
sich Hanafi dabei auf Begriffspaare, die schon das klassische arabisch- 
islamische Denken als Gegensatze kennt und die er einander nun 
als polidsche Gegensatze gegenuberstellt. So ist fur ihn der Bezug 
auf die Vernunft ('aql) links und auf die Uberlieferung (naql) rechts, 
die eigene Urteilsfmdung i I link und die Nachahmung (taqlid) 
rechts, die Differenz der M< inn Lg< n , V7/ links und der Konsens 
(igmct) rechts, die Reform bzw. Erneuerung (islah bzw. tagdid) links und 
die Kritik am Neuen (bid'd) rechts, die Koranexegese (ta'wil) links und 
der wordiche Zugang zum Text (nass) rechts. Bei solch allgemeinen 
Begriffspaaren belaBt es Hanafi aber nicht. So ist fur ihn auf dem 
Gebiet der Theologie die Definition des Glaubens iiber die Taten 
('amat) links und iiber das bloBe Bekenntnis (qaul) rechts, die Betonung 
von Gottes Transzendi 112 (an. -J) huL und der Anthropomorphismus 
(tasbih) samt der Idee einer jenseiligen Gottesschau {ru'yat Allah) rechts, 
der Glaube an die menschliche Handlungsfahigkeit (qudra) links und 
an die gottliche Predestination {gabr bzw. al-qada' wa-l-qadar) rechts 
(mit der £a.y&-Theorie als nach rechts neigende Zwischenposition). 
Auf dem Gebiet des Rechts halt er die Beschaftigung mit den Regeln 
des menschlichen Umgangs (mu'dmaldt) fur links und mit den kulti- 
schen Pflichten gegeniiber Gott ('ibdddt) fur rechts, die Betonung der 
Intentionen , 1 do v > ri 1 1'iir links und dci koranischen Strafen 
(hudud) fiir rechts. Links ist fur ihn auch die Anerkennung der indivi- 
duellen Meinung {ra'y) der Gelehrten und der Bezug auf das Prinzip 
des istihsdn, das das Wohl (maslahd) der Gemeinschaft beriicksichtige. 
Rechts ist fur ihn der Glaube an Wunder (Sing.: mifgizd). 

Reflektieren die bislang aufgelisteten Begriffe noch iiberwiegend 
Positionen und Konzepte aus dem klassischen islamischen Denken, 
gibt es weitere von Hanafi als links und rechts kategorisierte Begriffe, 



(1976), S. 64-76, und wurde als Biichlein 1996 noch einmal in Damaskus (Dm 'Ala ad- 
D111) aulgclcgt. Band 6 und 7 dei Yin' 1 11 iihinu / \//w (\gl oben, 

S. 287, Fn. 14) enthalten weitere Beitrage zum „linken Islam". 
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die zwar klassische Vorlaufer haben, aber vor allem in Bezug ent- 
weder zum modernen islamischen Diskurs im allgemeinen oder zu 
Hanafis denkerischem Projekt im besonderen stehen. So sei es links, 
in der Politik nach Beratung (sura) zu streben, und rechts, von der 
Notwendigkeit eines einzigen Herrschers (imam bzw. halifd) auszuge- 
hen, links, die voile Staatsburgerschaft (muwatana) fur alle Bewohner 
seines Landes zu fordern, und rechts, von den judisch-christlichen 
Schutzbefohlenen (ah I ad-dimma) die Kopfsteuer (gizyd) zu verlangen. 
Links sei es, die Einheit der Gemem 1 l< ma) im Blick 

zu haben, und rechts, nur an die eigene Rechtsschule (madhab) zu 
denken. Schon die Unterscheidung von Links und Rechts halt Hanafl 
fur eine linke Position und die Idee, daB man sich den „Vertretern 
von Tradition und Gemeinschaff ' [aid as-suinm iva-I-gama'd) an- 
schlieBen miisse, fur eine rechte. Links sei, mehr vom Menschen 
(insan), rechts, mehr von Gott (Allah) zu sprechen. Es sei auch links, 
die menschliche Natur der Propheten (insamyat al-anbiya), und rechts, 
ihre Unfehlbarkeit (Hsma) zu betonen. Links sei die Beriicksichtigung 
der Anlasse der Herabsendung der Koranverse (asbab an-nuzul), rechts 
die Idee, daB die Offenbarung zu jeder Zeit und an jedem Ort (fi, 
knlli .'jimdn iva-niakan) gleichermaljen giillig sei. Links nennt Hanafl 
den geistigen (ruht), rechts den bewaffneten (musallah) Gihad. 29 

Hanafis Liste, in der „links" fur progressiv und „rechts" fur traditio- 
nell-konservativ steht, widerspricht nicht nur implizit dem Gedanken, 
daB der ideologische Gehalt einer religios begrundeten Position 
von dem Kontext abhangt, in dem sie geauBert wird. Denn obwohl 
Hanafl die historische und soziale Bedingtheit des Erbes regel- 
maBig betont, ist er der Meinung, daB die historische Methode der 
Orientalistik und ihrer muslimischen Nachahmer das zeitgenossisrhe 
Denken allein nicht voranbringe. Anstatt auf abstrakte Weise nach 
Entstehung und Inhalt von Ideen zu fragen und die Geistesgeschichte 
anhand ihrer wichligslcn Kopfe zu pcrioclisieren, bestehe die moderne 
Herausforderung darin, die Ideen losgelost von ihren ursprunglichen 
Vertretern als unabhangige denkerische Einheiten zu betrachten, 
die eine bestimmte Bedeutung hatten. Geht es Hanafl mit dieser 
Forderung einmal mehr darum, das arabisch-islamische Denken von 
seiner Fixiertheit auf bestimmte anerkannte Namen und Schulen zu 
befreien, hat seine Distanz gegeniiber der historischen Sichtweise zur 



Fur alles: ders. 1989, S. 3-39, passim. 
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Folge, daB Ideen bei ihm zu feststehenden Einheiten werden, deren 
Bedeutung auch unter veranderten Bedingungen gleich bleibe. Nicht 
die Inhalte der Ideen veranderten sich, sondern die „Erfordernisse 
der Zeit". Daher gelte es, gegeniiber den von ihren ersten Vertretern 
und aus ihren Entstehungskontexten gelosten Ideen aus moderner 
Perspektive „Position zu beziehen". 30 

Die MaBstabe, die Hanafl dieser Positionierung zugrunde legt, 
laufen in letzter Analyse regelmaBig auf die Ermoglichung von 
Dingen wie Freiheit, Renaissance, Fortschritt, Unabhangigkeit und 
Wissenschafdichkeit hinaus. Wie er 1981 in der von ihm produzierten 
Zeitschrift „Die Islamische Linke" 31 auseinanderlegt, resultiere aus 
seinem modernen links-revolutionaren Standpunkt die Bevorzugung 
aller „linken" und „revolutionaren" Aspekte des arabisch-islamischen 
Erbes. Das Blatt, von Hanafi als Fortfuhrung der Zeitschriften al- 
c Urwa al-wutqa und al-Manar bezeichnet und so in die Tradition des 
pan-islamischen, anti-kolonialistischen, salafitischen Reformismus 
al-Afgams, 'Abduhs und Ridas gestellt, 32 sah nur eine Ausgabe. 
Sie beginnt mit einem programmatischen Artikel des Herausgebers 
selbst, der hier unter der Uberschrift „Was heiBt Islamische Linke?" 
eine Reihe geistiger Grundlagen der von ihm propagierten Stromung 
nennt. Dazu zahlen die Schule des Malik Ibn Anas im Recht, in der 
Philosophic die Richtung Ibn Rusds, die Ablehnung der Mystik sowie 
die generelle Anerkennung der rationalen Wissenschaften. 33 In der 
Theologie ist der Mu'tazilismus das wiederzubelebende Vorbild. Da 
es sich bei der entsprechenden Passage um eine der wenigen unzwei- 
deutigen Selbstaussagen eines modernen arabischen Fursprechers der 
Schule handelt, sei Planafis Erklarung hier ausfuhrlich zitiert: 

In der Wissenschaft der usul ad -din ist die ,, Islamische Linke" eine in 
ihrem religi i (ii-hall mu'taziliti 1 Stromun 

ad-dint). Sie meint, daB die Mu'tazila die Revolution der Vernunft, die 
Welt der Natur und die Freiheit des Menschen reprasentiert. Sie meint, 
daB der tauhid dem reinen rationalen Prinzip naher ist als das lebendige 
personalisierte (musahhas) Wesen, wie die As'arlya es sich vorstellt. Sie 



30 Ders. 1980, S. 75-85. Vgl. ders. 1988, Bd. 1, S. 197-98. 

31 Sieheda/i ls.a no Shhnogaki: / Mwlm i flic hlamii Liji 
itud Dr. IlriMiii Um J i I < hii N us>ata 1988. 

32 Hanafl 1981, S. 5. Es werden weitere Vorbilder genannt, darunter die Saniislya 
und die Mahdlya, der indische Denker Muhammad Iqbal (1875-1938), die iigypti- 
schcn Muslimbrtider al-Banna und Qutb sowie der iranisclic Link^-lntcllektuelle und 
Khomeini-Unterstutzer 'All Sarfati (1933-1977); ebd., S. 11-13. 

33 Ebd,S. 15-20. 
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meint, daB die Idee der gottlichen Transzendenz die Natur der Ver- 
nunft besser zum Ausdruck bringt als der Anthrnpomorphismus und 
daB es angemessener ist, W'esen und Attribute Gottes miteinander zu 
vereinen, als zwischen ihnen zu trennen. Zudem halt sie den Men- 
schen fiir frei, verantwortlich und fur den Herrn seiner Taten, denn 
er verfugt fiber eine Handlung.slahigkeit vor der Tat und mit der Tat. 
Sie meint, daB die Vernunft Gut und Bose von allein erkennt und daB 
Gut und Bose Wesenheiten in der Sache selbst sind und in den Taten 
selbst Bestand haben. Sie meint, daB die Welt auf ein Ziel zulauft und 
dem Gesetz von salah und aslah unterliegt. Sie meint, daB die Taten 
sanktioniert werden, der Glaube mit den Taten zusammenhangt, das 
Imamat durch Wahl (ihtiyar) zustande kommt und das Prinzip des 
aim bi-l-ma ru) ica-n-nahr 'an al-immkar cine Pilk in der Muslime ist. Die 
„Islamische Linke" stimmt also mit den ftinf Prinzipien der Mu'tazila 
(therein, und deshalb \ ersucht sie, das Erbe der Mu'tazila wiederzube- 
leben, nachdem es seit dem 5. Jh. der Higra vernichtet wurde, also 
seit dem Angriff al-Gazalis auf die rationalen Wissenschaften, seit der 
Dominanz der Mystik und ihrer Verbindung mit der As'arlya, was 
anhielt bis zum Auftreten unserer jiingeren Reformbewegungen und 
ihrer Formulierung neuer Alternativen gegentiber der vorherrschenden 
As'arlya. Wir nehmen also den ttizal und rufen auf zu Rationalismus, 
Freiheit, Naturbeherrschung und Demokratie. Und wir nehmen die 
Hariglya und rufen auf zur Revolution der Muslime sowie zur Hart- 
nackigkeit im Kampf fiir ihre Rechte und die Rtickeroberung ihrer 
Ressourcen. Wir rufen dazu auf, die Tat als Bedingung des Glaubens 
zu sehen, so daB die Muslime aktiv werden (...). Wir rufen zur Gleich- 
heit auf und dazu, daB es keinen Unterschied gibt zwischen einem 
Araber und einem Nicht-Araber auBer in der Gottesfurcht. Ebenso 
nehmen wir die Schia, die von den Sunniten voreingenommen betrachtet 
wurde, obwohl wir ihre Ideen nur aus sunnitischen Btichern kennen, 
die von Einseitigkeit und Parteiliehkeit nicht frei sind. Die Schiiten 
betrachten wir neu, nachdem sie die groBe Islamische Revolution 
im Iran durchfuhrten, zur Betonung der islamischen Identitat sowie 
zum Widerstand gegen Kolonialismus und Zionismus aufriefen und 
ihre Ablehnung der Yeru estliehung unci des Sakularimus rrklarten. 
(...) Legen wir der islamischen Vernunft samtliche Alternativen und 
selbst die entferntesten vor, wie wir es in unserem goldenen Zeitalter 
im 4. Jh. der Higra getan haben, damit uns nicht die As'arlya aufer- 
legt bleibt. Das war sie historisch iiber neun Jahrhunderte, und real 
ist sie das bis heute, als sei sie das einzige religiose Denken innerhalb 
unseres Erbes und als sei die Riieksehrittliclikeit, die uns seit dem 7. 
Jh. der Higra und bis heute beherrscht, nicht fiir diese Dominanz 
des As'arismus verantwortlich [sic], wodurch aus unserem religioscn 
Denken etwas Einseitiges wurde, das reprasentiert wurde von der 
politischen Macht. Jede Abkehr von ihm gilt als Abkehr vom Staat, 
Unglaube und Ketzerei, Kooperation und Verrat. Die „Islamische 
Linke" ist also eine im Dogma mu'tazilitische Richtung (ittigah ftizalT 
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fi l-'aqidd), ja sie leitet sich her von den ashab at-tabai Mu'ammar Ibn 
Abbad, Tumama Ibn Asras, al-Gahiz und an-Nazzam, die die Natur 
rehabilitierten, ihre Gesetze betonten und die Akzidenzien darin nicht 
von ihrem Wesen ablosten. Denn der Makel unserer Zeit liegt in der 
Leugnung der Natur, ihrer Verurteilung, der Nichtbeachtung ihrer 
Gesetze und der Tatsache, daB wir sie auBeren Kraften unterwerfen, 
auf Wunder warten und nach [mysteriosen] Brtichen der Naturge- 
1 i Vuss li iii halten. Die „Islamische Linke" isl cine 

fundamental mu'i Uitix-h Richtun ' Hi Tgid und nicht eine 
mu'tazilitische Richtung gemaB der as'aritischen Verfalschung sowohl 
der frtihen Mu'taziliten (der Bagdader) als auch der spaten Mu'taziliten 
(der Maturiditen). Sie rehabilitiert die Mu'tazila historisch und weist 
die Vorwiirfe des Unglaubens und der Ketzerei gegen sie zuriick. 34 

Hier geht es, wie bei HanafI oft, um mehrere Dinge zugleich. Seine 
Bezugnahme auf die Mu'tazila ist eingebettet in die Bezugnahme 
auf eine Reihe anderer Rirlilungen: Haiiglya, Srhia, Maturldlya, 
Maliklya und Philosophic Anstatt sich auf einen bestimmten Bereich 
des Denkens, zum Beispiel die Theologie, zu konzentrieren, halt er 
es mit den groBen Universalgelehrten des Islam: „Der islamische 
Autor hangt oft nicht nur einer einzigen Denkrichtung an. Was zum 
Beispiel war die Schule al-Gazalls: Mystik, Philosophie, Logik, Ethik, 
das magische Wissen (as-sihr wa-t-tilasmat)? Was war die Schule Ibn 
Slnas: Philosophie, Mystik, Naturwissenschaft? Was war die Schule 
Ibn Rusds: Recht, Theologie, Philosophie, Naturwissenschaft? Es 
existieren also verschiedene Denkstromungen, von denen der Autor 
durchdrungen ist und denen er sich bloB zuwendet." 35 Wenn HanafI, 
diesem Vorbild folgend, das Erbe in seiner Gesamtheit betrachtet, 
behandelt er Disziplinen wie die Philosophie, die Theologie und 
die Rechtswissenschaft daher nicht etwa als drei konkurrierende 
Arten zur Erklarung und Organisation der Welt, sondern er bejaht 
sie alle als im „alten Erbe" vorhandene und somit im „psychischen 
Fundus" {mahzun nafst) der Massen wirksame Unterabteilungen des 
arabisch-islamischen Denkens. 36 Da er sich die Rekonstruktion des 
gesamten Erbes zum Ziel gesetzt hat, stellt sich fur HanafI dann 
erst innerhalb jeder Einzeldisziplin die Frage, welche Positionen der 



34 Ebd.,S. 13-15. 

35 Ders. 1980, S. 77. 

36 Das Erbe ist fur Hanafi ein „psychischer Fundus", weil es in den Kopfen der 
Menschen vorhanden sei und ihre Gefuhle, Ideen, Vorstellungen und Verhaltenswei- 
sen bestimme; ebd., S. 15-16. 
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Vergangenheit aus moderner Sicht von Nutzen sind und welche von 
Nachteil. So sagt er in seiner Presentation des Projekts „Erbe und 
Erneuerung", er wolle alle im Erbe aufgeworfenen Fragen iiber- 
denken und gemaB den Erfordernissen der Zeit neu zwischen den 
uberlieferten Antworten wahlen. Auf dem Gebiet der Theologie 
heiBe das, sich vom As'arismus abzuwenden und gegeniiber dem 
Mu'tazilismus eine positive Position zu beziehen: 

Der Anthropomorphismus (tagsim), das heiBt die von uns hemic abgclehnte 
alte mogliche Antwort, mag heutzutage die Geister erregen in der 
Yerbinclung zwischen Gott und dem Sinai oder zwischen der gotdichen 
Einheit und Palastina. Die alte Unterscheidung zwischen Schopfer 
und Geschopf war eine Verteidigung gegen die alten Geschopf-Kul- 
turen (taqafat al-mahluq). Aber die Situation hat sich verandert. Denn 
was friiher unsere Errungenschaft war, ist heute unsere Tragodie: 
die Unterscheidung von Schopfer und Geschopf. Heute benotigen 
wir exakt, was wir friiher bekampft haben: die Verbindung von Gott 
und Welt. Die as'aritische Antwort hat mehr als zehn Jahrhunderte 
geherrscht, und darin liegt wohl eines der Hindernisse unserer Zeit, 
denn hier kommt auf den Gebieten Tat, Wissen, Urteilen und Be- 
werten die Prioritat Gott zu, wahrend unser zeitgenossisches BewuBt- 
sein, bald im Namen Gottes, bald in dem der politischen Macht, an 
einem Mangel an Initiative leidet. Die alternative Antwort, die des 
Mu'tazilismus, der leider nur ein bis zwei Jahrhunderte herrschle, 
in denen die islamische Zivilisation ihren Hohepunkt erlebte, driickt 
die Erfordernisse der Zeit wohl besser aus und entspricht wohl besser 
ihren Anforderungen. Was wir friiher ablehnten, konnen wir heute 
annehmen; und was wir friiher annahmen, konnen wir heute ableh- 
nen. Alle Moglichkeiten liegen gleichberechtigt vor uns, wie es bei 
den Altvorderen war, die daraus auswahlten, was den Erfordernissen 
ihrer Zeit entsprach. Unser Fehler ist, daB wir dieselbe Wahl treffen 
wie sie, obwoh] >i< h die Erfordernisse der Zeit verandert haben. So ist 
der Natui d mn / li iiln i ibg \> hni , i tden, weil er 

eine Gefahr ftir die Lehre der gottlichen Einheit und ihre Wirksamkeit 
war. Heute kann er dagegen akzeptiert werden, da sich der Mensch in 
ihm der Natur zuwendet, sie theoretisch erfaBt, in ihr wirksam wird 
und ihre Gesetze aufdeckt, anstatt sich von ihr zu isolieren und sie 
aus seinen Uberlegungen auszuschlieBen, da er sich auf die alte Lehre 
der Einheit Gottes konzentriert. 37 

DaB Hanafi das Jonglieren mit den Begriffeii des ktilam Ereude berei- 
tet, ist deutlich. Doch auch die Schwachen seines Vorgehens springen 
ins Auge. So geht seine Feststellung, daB es sich beim Linken Islam 



Ebd.,S.21. 
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um eine „mu t tazilitische Richtung" handele, iiber die proklamierende 
Wiederholung bekannter Antworten kaum hinaus (wobei die Theorie 
der Erschaffenheit des Koran auffalligerweise fehlt). Des weiteren 
wird an der oben zitierten Stelle, abgesehen von der Nennung recht 
allgemeiner Prinzipien, nicht erklart, wie sich das mutazilitische 
Denken zum Beispiel mit der Philosophic Ibn Rusds vertragen soil. 
Zudem bleiben, vor allem im zuletzt angefiihrten Zitat, die Genau- 
igkeit und Zuverlassigkeit der Aussagen gegeniiber dem von Hanafi 
verbreiteten Glauben an die verandernde Kraft seiner Sichtweise 
auf der Strecke. Was etwa hat der Anthropomorphismus mit der 
(seinerzeit von Israel besetzten) Sinaihalbinsel und Palastina zu tun? 
Was ist mit der Unterscheidung von Schopfer und Geschopf bei der 
As'arlya gemeint? Was sind die alten „Gesch6pf-Kulturen", und wie 
hat die As'ariya gegen sie den Islam verteidigt? Was hat es auf sich 
mit der Verbindung von Gott und Welt bei der Mu'tazila? Und laBt 
sich der Naturalismus wirklich mit der tab'- bzw. tibti -Theorie gleich- 
setzen, die (wie Hanafi in einer FuBnote zum zweiten Zitat ebenfalls 
spezifiziert) von Mu'taziliten wie Mu'aramar, Tumama, al-Gahiz 
und an-Nazzam vertreten wurde, deren Fokus aber auf der Verant- 
wortlichkeit des Menschen fur seine von ihm ausgefiihrten und im 
Jenseits zu sanktionierenden Taten lag, wahrend es im Naturalismus 
in Absehung von religiosen Fragen um die naturwissenschaftliche 
Erkenntnis der physikalisc lien Besc hallenheit der Welt geht? Aus 
welchem Grund meint Hanafi schlieBlich, in seiner Zeitschrift die 
Maturldlya als „spate Mu'tazila" bezeichnen zu konnen? Es ist kaum 
moglich, aus seinen Behauptungen und Andeutungen seine exakte 
Haltung zu diesen Fragen herauszulesen. 

Antworten auf diese Fragen verspricht die Lektiire von Flanafls 
1988 erschienenem Werk „Vom Dogma zur Revolution" (Min al-aqida 
ila t-taura). Die funfbandige Arbeit ist die Verwirklichung des ersten 
Abschnitts des ersten Teils des Projekts „Erbe und Erneuerung", das 
heiBt der Versuch einer Rekonstruktion der islamischen Theologie. 
Zu den Zielen der Arbeit zahlt in Hanafis Worten der Ubergang „von 
der Struktur der as'aritischen hin zur Struktur der mu'tazilitischen 
Wissenschaft auf dem Wege der Aufdeckung des Prinzips der Gerech- 
tigkeit ('adl) hinter sowohl den mit Gott als auch den mit der Tradition 
zusammenhangenden Fragen (den ilahiyat und den santTyai)." Dabei, 
so Flanafi, wolle er das islamische Denken der letzten zehn Jahrhun- 
derte „in Klammern setzen", ins 4. Jh. der Higra zuriickkehren, die 
mu'tazilitische Wissenschaft der usul ad-din fortentwickeln und ihren 
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AnschluB an die modernen Reformbewegungen herstellen. Die von 
diesen bald as'aritisch belassene und bald in mu'tazilitische Rich- 
tung gewendete Theologie des Islam sei „in Richtung der Struktur 
der mu'tazilitischen Wissenschaft voranzutreiben". 38 Weiter unten 
spricht Hanafl davon, „die mu'tazilitische Deiikrirliliing einen Schritt 
weit in Richtung der Vernunft der Revolution fortzuentwickeln, 
um eine umfassende 'Theologie' der Revolution zu formulieren". 39 
Grundsatzlich geht es ihm bei der angestrebten Rekonstruktion der 
Wissenschaft des kaldm darum, wie er in marxistischer Anspielung 
sagt, diese „vom Kopf auf die FiiBe zu stellen", das heiBt, die sich in 
ihr unten befindlichen Dimensionen Mensch und Geschichte nach 
oben und die sich in ihr oben befindlichen Dimensionen Gott und 
Tradition nach unten zu verschieben. 40 

Um diese Ziele zu erreichen, schreibt Hanafl den Teilgebieten des 
kaldm neue Inhalte zu. So nennt er die Theologie die „Wissenschaft 
von Mensch und Geschichte", und dem Vorbild der klassischen 
Unterscheidung zwischen den mit Gott und den mit der Tradition 
zusammenhangenden Fragen (den ildhlydt und den sarrilydt) gemaB 
trennt er innerhalb dieser Wissenschaft zwischen den Fragen des 
Menschen und denen der Geschichte {insanlval uml Idrlh). Was die 
den Menschen betreffenden Fragen angeht, legt Hanafi die alten 
Teilgebiete Einheit (tauhid) und Gerechtigkeit ('adl) Gottes zugrunde 
und spricht nun von den Fragen des vollkommenen Menschen (al-insdn 
(d-kdiuil) und denen des konkreten Menschen [al-insdn al-mutdayyiri), 
von denen sich letztere aufteilen in die Frage der Freiheit (nach dem 
Vorbild der Frage der Erschaffung der Taten: halq al-qfdt) und die 
Frage der Vernunft (nach dem Vorbild der Frage der Erkennbarkeit 
der Moral: at-tahsin ica-l-laqbl/i). Was die die Geschichte betreffen- 
den Fragen angeht, legt Hanafl die alten Teilgebiete Prophetie und 



38 Ders. 1988, Bd. 1, S. 166-67. Die Idee, etwas aus der Betrachtung Auszu- 
schlieflendes cinzuklunimcrii und es sich so voriibergehend wegzudenken, ist an Hus- 
scrls phanomenologische Reduktion bzw. „Epoche" angelehnt. Den Begriff 'aqtda im 
Titel tibersetzt Hanafl selbst mit „Dogma". 

39 Ebd, S. 200. 

40 Nach Abti Zaid 1992b, S. 170 (ohne direkten Verweis auf Hanafl). Zu spiiren 
ist hier audi ein Einilul.l del Reli»'ioi]dailik leuerliaclis und seiner Thexc, da!3 alio 
Theologie in Wahrheit Anthropologic sei. Mit Feucrbaeh bcscliartigtc sich Hanafl in 
dem Artikel der nach Kurzungen des Herausgebers 
zunachst 1979 in 'Alam al-fikr und dann in voller Lange in Hanafls Dirasat falsafiya, 
Kairo (Maktabat al-anglu l-misnya) 1988, S. 400-45, erschien. 
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Jenseits (nubuna unci ma ad) sowie Glaubensdeflnition und Herrschaft 
(al-asma' wa-I-ahkam unci imamd) zugrunde und spricht nun von allge- 
meiner Geschichte (at-tanh al-amm) und konkreter Geschichte [at-tarih 
al-mutdayyin). Diese Zuweisung neuer Inhalte setzt sich auch auf 
niedrigerer Ebene des von Hanafl „rekonstruierten" kalam fort. So 
spricht er statt vom Jenseits (mdad) von der Frage der Zukunft (mus- 
taqbat) und statt vom Imamat {imamd) von der Frage von Herrschaft 
und Revolution (al-hukm wa-t-taurd)} 1 

d) Nasr Hamid Abu Zjxids Kritik an Hanafis linkem Entuuurf 

Worum geht es in Hanafis Rekonstruktion der islamischen Theologie 
aber genau? Wie sieht sie aus, seine „Revolutionierung" des Erbes? 
Und welche Rolle kommt dabei der Mu'tazila zu? Anstatt H ana hs 
funfbandiges Werk hier im Detail zu betrachten, 42 sei eine kritische 
Auseinandersetzung damit von H an afis Schiiler Nasr H am id Abu 
Zaid (geb. 1943) vorgestellt, der auf diese Fragen zumindest teil- 
weise eine Antwort gibt. Der Literaturwissenschaftler, der uns wegen 
seines Interesses an der Mu'tazila bereits mehrfach begegnet ist, hat 
1990 eine „Lektiire des Projekts des Linken Islam" vorgelegt. Unter 
dem Titel „Das Erbe zwischen Interpretation und Verzeichnung" 
formuliert er hier eine an strukturalistischen und semiotischen Ideen 
orientierte Kritik am Umgang seines Lehrers mit dem arabisch-isla- 
mischen Erbe. Dabei geht der Hauptvorwurf dahin, daB H ana h das 
Erbe in seiner historischen Bedingtheit nicht ernst nehme und es 
auf utilitaristische Weise seinen eigenen Interessen unterwerfe. Die 
Prioritat, die er bei der Erneuerung der eigenen Kultur dem Erbe 
zuweise, stehe dessen Verstandnis im Wege. Denn anstatt den Fokus 
auf die historische und die von ihm selbst oft geforderte soziologische 



41 Vgl. mit ciner Grafik und writer™ Untcrteilungen und Begriffsfesdegungen: 
Abu Zaid 1992b, S. 172-73. Zu Hanafis Vorstellungen bezuglich ciner Erneuerung 
tics kalam siehc audi das. Iniervin ' if: va-l-giirat 
al-Muntalaq 120 (1998), S. 57-79. Er war auch Mitorganisator einer Konferenz zum 
Thema; siehe oben, S. 99-100, Fn. 6. 

42 Von Kugclgen, die das W erk ebrnfalls nielli ausfuhrlirh bcsprirht, trifft folgen- 
des Urteil: „Erwartet man in d< n luni [in i '7 mm eine echte 
Analyse der scholastisch-theologischen Lehren, so wird man enttauseht. llanaii stellt 
sie kaum in ihren historischen Kontext und beruft sich nur selten auf eine konkrete 
Koranauslegung der Mu'tazila. Die von ihm behaupteten Verbindungslinien zwi- 
schen mu'tazilitischem und philosophischem Denken werden hier nicht konkreti- 
siert." Kugelgen 1994, S. 218. 
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Analyse des Erbes zu legen, bedeute die Prioritat des Erbes bei ihm 
nur dessen Nutzbarmachung und Ausbeutung fur handfeste eigene 
Ziele (hiya awwatiya „istitmdnya" istigldtiya li-gdydtin nafiyatin 'amalfya).^ 
Kritik iibt Abu Zaid auch an HanafTs Versuch der Rekonstruktion 
der islamischen Theologie. 

Zugute halt Abu Zaid Hanafis linkem Diskurs vor allem, daB 
er sich, anders als sein rechtes Gegeniiber, der Gefahrlichkeit und 
historischen Schadlichkeit der as'aritischen Theologie bewuBt sei: 
In der Tat habe das as'aritische Denken einen Gegensatz zwischen 
dem „Recht Gottes" und dem „Recht des Menschen" konstruiert, 
was sich in der Struktur des islamischen religiosen Denkens bis heute 
fortsetze. 44 Uber diese den Ausgangspunkt von Hanafis Rekon- 
struktionsversuch betreffende Grundsatzfrage geht die Zustimmung 
Abu Zaids aber nicht weit hinaus. So meint er, daB Hanafi seinem 
wichtigsten Ziel nicht gerecht werde: Anstatt, wie angekiindigt, die 
as'aritische Struktur des bestehenden kaldm konsequent aufzulosen 
und durch eine mu'tazilitische bzw. mu'tazilitisch inspirierte zu erset- 
zen, behalte Hanafi die Struktur des as'aritischen Systems bei und 
produziere bloB neue Etiketten (yafitai), die er auf dem as'aritischen 
Gebaude verteile. So komme es bei ihm anstatt zur Rekonstruk- 
tion [tadat bind) der Theologie zu ihrem bloBen Neuanstrich (i'ddat 
Hid) und anstatt zur Interpretation (ta'wTl) des Erbes zu seiner 
bloBen Verzeichnung (talwin). 45 Die as'aritische Struktur des kaldm 
mit einer „mu t tazililisclicn" Begriniiclikeit zu uberziehen, ohne in 
die Tiefen der Struktur selbst vorzudringen, halt Abu Zaid nicht 
nur fur oberflachlich und inkonsequent, sondern auch fur gefahr- 
lich: Von der Fehlerlosigkeit der bestehenden Struktur auszugehen, 
bedeute, ihrem ideologischen Gehalt zuzustimmen, 46 obwohl dieser 
der urspriinglichen Intention der von der Mu'tazila begriindeten 
Kalamwissenschaft wider spreche. Wie H ana h richtig erkannt habe, 
gebe das as'aritische System den Fragen, die Gott betreffen (ildhvydt), 



1 ' Nasi- Humid Aim /aid: ..(il-'fnrnl_ hiiiiia l-lincd wa-t-talwin: qira'a fi masni d-yasar 
al-islami", in: ders. 1992b, S. 137-93, hier S. 155. Die Untersuchung erschien zuerst 
1990 in der Kariner Zeitschrift Alif. In der Wiedergabe des Titels folge ich der Uber- 
soizung von Chcrifa Magdi. 

44 Ebd.,S. 176. 

45 Ebd.,S. 171-72. Den W-ayVX lahan Ix'inUzl Ainln al-ljull. cin wichtiger Anreger 
Abu Zaids. mit Blick auf den Umgang mit dem Koran in ahnlichem Sinne: Hull 1 9 1 1, 
S. 223-26; vgl. unten, S. 366. 

46 Abti Zaid 1992b, S. 171. 
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Prioritat vor den Fragen, die den Menschen betreffen (ins amy at). Die 
friihen mutazilitischen mutakallimiin seien jedoch dem Prinzip des qiyas 
al-ga'ib 'aid s-sahid gefolgt, hatten also von der sichtbaren Welt auf die 
unsichtbare geschlossen, so daB ihr Gottesbild auf ihren Einsichten 
uber den Menschen beruhe. 47 Im Mittelpunkt ihres Denkens stehe 
daher nicht, wie bei der As'anya, die Lehre des tauhld, die sich mit 
der Frage nach dem Wesen Gottes beschaftige, sondern die des 'adl, 
die Gott in seinem Verhaltnis zum Menschen betrachte und von der 
sich das Gros der mu'tazilitischen Einzelpositionen herleiten lasse. 48 
Anders als im as'aritischen System sei es bei der Mu'tazila auf die eine 
oder andere Weise stets um die Zuriickweisung von Despotismus und 
Ungerechtigkeit gegangen. Aus dem Konflikt zwischen der Struktur 
des vorherrschenden as'aritischen kalam und den Intentionen seiner 
mutazilitischen Begriinder schlieBt Abu Zaid, daB der Disziplin im 
Laufe ihrer Entwicklung eine Veranderung zugestoBen sein musse, 
die ihrer eigentlichen Natur als die auf den Erkenntnissen iiber das 
Diesseits aufbauende Wissenschaft vom Jenseits entgegenstehe. 49 

Nach den Manifestationen dieser Veranderung zu suchen, ihre 
Hintergrunde offenzulegen und iiber den oberflachlichen Bezug auf 
alte mu'tazilitische Positionen hinaus zur ursprunglichen Intention des 
kalam zuriickzufmden, halt Abii Zaid fiir die eigentlichen Herausfor- 
derungen an eine Rekonstruktion, die diesen Namen verdiene. Dafiir 
miisse man das Erbe in seiner historischen und sozialen Bedingtheit 
jedoch erst einmal ernst nehmen, es also auf unvoreingenommene 
Weise mittels historischer und soziologischer Methoden untersuchen. 
Mangel an Eindeutigkeit und Schwanken in der Methode lauten 
zentrale Kritikpunkte Abii Zaids an Ffanafis Projekt: Da sei die Rede 
bald von der struktiu ilislischcn nfi'l bald von der soziologischen 
(igtima't} und bald von der auf die historische Entwicklung abzielen- 
den (tatawwurt) Methode. Die ersten beiden Methoden kamen in der 
eigentlichen Analyse dann aber zu kurz, wahrend die Konzentration 
auf die letztere mit der Ubernahme der Struktur des as'aritischen 
kalam einhergehe. Auch die von Flanafi angestrebte Aufdeckung der 
Einfliisse des „gesellschaftlichen Kampfes" auf die Entstehung des 
kalam werde kaum realisiert. So ordne Hanafi die Richtungen des 
Islam lediglich bestimmten politisch-ideologischen Lagern zu, wobei 



47 Ebd,S. 169. 

48 Ebd.,S. 174-75. 

49 Ebd,S. 169. 
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seine Analyse iiber eine Unterscheidung zwischen „Gruppen der 
Macht" und „Gruppen der Opposition" kaum hinausgehe. Anstatt 
als Ausdruck deferer Konflikdagen werde Polidk hier auf oberflach- 
liche Weise als das Aufeinandertreffen unterschiedlicher Ideologien 
gedeutet. 50 

Hanafls Forderung, nach den im Erbe verlorengegangenen 
Dimensionen Mensch und Geschichte zu suchen, kann sich Abu 
Zaid anschlieBen. Er meint jedoch, daB man mit der von Hanafl 
verfolgten Methode keine nennenswerten Ergebnisse erzielt. Anstatt 
die abgelehnten alten Themen mit neuen Etiketten zu versehen, sei 
es notwendig, die Tiefenstruktur des Erbes nach den Griinden fur 
die Abwesenheit dieser Dimensionen zu befragen. Denn sie seien im 
Erbe nicht einfach abhanden gekommen (mafqud), so daB man sie 
ohne weiteres wieder aufnehmen konne, sondern sie lagen im Erbe 
verschuttet (matmur), so daB man sie schrittweise aufdecken musse. 
Dies lasse sich aber nicht durch einen bloBen „Bedeutungstransfer" 
(tahuiil dalalt) bewerkstelligen, der auf Annahmen auBerer Ahnlichkeit 
beruhe: 

Die ildhlydl werden nicht einfach zu insdnlydt und die Fragen der Pro- 
phetie nicht einfach zu Geschichte, nur weil man das will und sich nach 
olxTllachlichen unci Qktiven Aspeklen der rbereinstimmung umschaul. 
Die Aufdeckung des Verborgenen und Verschiitteten ist nur durch 
die interpretative Lektiire (gird 'a ta'wiliyd) zu erreichen, die zum Sinn 
{magza) vordringt, indem sie den Auss;i ci> hall (laid • bedenkt, nicht, 
indem sie iiber ihn hinwegspringt. Anders gesagt: Der Linke Islam 
- oder wer auch immer - kann die Kalaniw Lsscnschaft nur rekonstrui- 
eren - besser: er kann sie nur in ihre naturliche Lage zuruckversetzen, 
nachdem die As'arlya sie .,iungekelirl" und auf den Kopf gestellt hat -, 
wenn er den si den Inierpn lion dun ii / 
beachtet, der diese Umkehrung ermoglicht hat. 51 

Anstatt auf der Struktur des as'aritischen kalam mu'tazilitisch inspirierte 
Etiketten zu verteilen, hatte FlanafT laut Abu Zaid nach der Struktur 
clrs mii'lazililischcn kalam selbst suchen sollen, um zumindest einen 
Teil seines Projekts zu verwirklichen. Mit j^u'tazilitischer Struktur" 
meine Abu Zaid hier aber nicht eine solch auBere Angelegenheit wie 
die Anordnung der Themen in den Werken spater mu'tazilitischer 
Autoren. Er verstehe darunter vielmehr „die epistemologische Anord- 



50 Ebd,S. 170-71. 

51 Ebd.,S. 174. 
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nung, die sich der stufenweisen Hervorbringung (tawallud) der Ideen 
- gemaB der Dialektik von Denken und Realitat - zuwendet, so 
daB sich die Einzelfragen (guztyat) im mu'tazilitischen Denksystem 
anordnen". Insgesamt sei es nicht sehr srhwierig, die Struktur des 
mu'tazilitischen kaldm aufzudecken, denn seine funf Grundprinzipien 
gingen in letzter Analyse alle auf die Idee der gottlichen Gerech- 
tigkeit (W/) zuriick. Anders als bei Hanafl beziehe sich der Begriff 
im mu'tazilitischen Denken nicht nur auf die Themen Freiheit und 
Vernunft, sondern er habe dort auf sehr viel umfassendere Weise 
Auswirkungen auf alle groBeren und kleineren wissenschaftlichen 
Fragestellungen gehabt. 52 

Kritisch sieht Abu Zaid den „Linken Islam" und das Projekt „Erbe 
und Erneuerung" auch deshalb, weil ihr Begriinder sich nicht auf 
einen bestimmten Diskurs festlegen konne. Neben dem erwahnten 
Schwanken in der Methode macht Abu Zaid seinem Lehrer ein 
Schwanken in Sprache und Argumentation zum Vorwurf. Hanafls 
Bestreben, auf der symbolischen Ebene sowohl den als verwestlicht 
kritisierten Intellektuellen als auch den als konservativ abgelehnten 
Religionsgelehrten zu gefallen, sei Ausdruck einer versohnlerischen 
Haltung (tauflqiya), die einer konsequenten Rekonstruktion der Theo- 
logie im Wege stehe. Als Beispiel fiihrt Abu Zaid an, daB Hanafl 
den islamischen Begriff der „Erschaffung der Taten" (halq al-af at) 
als authentischer bezeichne als den westlichen Begriff der „Frei- 
heit" und mit derselben Begriindung das koranische Konzept der 
„Beratung" (sura) dem westlichen Konzept „Demokratie" vorziehe. 
Abgesehen davon, daB die neuen Etiketten hier teilweise wieder 
durch alte ersetzt wiirden, sieht Abu Zaid eine Uneindeutigkeit des 
Standpunkts: Hanafls Position definiere sich nicht durch eine konse- 
quent durchgehaltene Uberzeugung, sondern durch das Gegeniiber, 
das er gerade fur sich einnehmen wolle: Sobald er gegen die Salaflya 
argumentiere, neige sein Diskurs einer Sprache der Erneuerung, 
sobald er gegen die Sakularisten argumentiere oder versuche, die 
Massen anzusprechen, einer Sprache des Erbes zu. 53 



52 Ebd.,S. 174. 

53 Ebd., S. 177. In einer sichtlich um Wiederherstellung der eigenen Reputation 
bemuhten Rezension zu Abu Zaids Studie Mqfhum an-nass (dazu oben, S. 70-71, und 
unten, S. 399-10 1; grciii I Lilian" die genannten Kritikpunkte auf, um sich gegen sie 
zu wehren und seinem Schiller seinerseits eine etwas an den Haaren herbeigezogene 
Kritik und einige recht vaterlich wirkende Ratschlage auf den Weg zu geben. Dabei 
bezeichnet er das Bemuhen um Versohnung (tauflq) als eine der Hauptmethoden des 
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Abu Zaids Lektiire des von Hanafl propagierten „Linken Islam" 
macht zweierlei deutlich: Einerseits zeigt sie, wie weit sich einige seiner 
arabischen Leser mil den Grundbegriiren mid Ausgangsubcrlcgiingcn 
seines Projekts identifizieren konnen. Die Beurteilung des „auf dem 
Kopf stehenden" as'aritischen Denkens als gefahrlich und schad- 
lich; der Wunsch, die gesellschaftlich-politischen Hintergriinde der 
islamischen Theologie aufzudecken; das Streben nach einer Erneue- 
rung des Erbes und einer Rekonstruktion des kalam; die Suche nach 
den im islamischen Denken vermiBten Dimensionen Mensch und 
Geschichte; das Heranziehen der „gelebten Realitat" als philosophi- 
sche Kategorie; die Suche nach einer zeitgenossischen Methode zur 
Lektiire des koranischen Textes, in der die Vernunft das Bindeglied 
zwischen Realitat und Offenbarung darstellt; die Beurteilung der 
Mu'tazila als diejenige Richtung, deren Thesen und Methoden dem 
angestrebten Denken als Vorbild dienen konnen: Das sind einige der 
Punkte, in denen Abu Zaid mit Hanafl konform geht und in denen 
er von ihm gelernt hat. Andererseits weist Abti Zaids Lektiire auf 
die Stellen hin, an denen es zeitgenossischen arabischen Autoren 
schwer fallt, Hanafl in der Umsetzung seines Projekts zu folgen: Das 
Schwanken der Argumentationsweise; der utilitaristische Umgang 
mit dem Erbe; seine holzschnittartige Unterteilung in „Links" und 
„Rechts"; der ahistorische, ideologische Zugang zur Vergangenheit; 
die trotz lauter Ankiiiidigiiiigen oberllachliche Umstrukturierung der 
arabisch-islamisclicn Wissenschaften sowie diverse Ubertreibungen, 
Ungenauigkeiten und Widerspriiche im Detail. Es sind diese und 
andere Punkte, die das arabische Publikum Hanafl wiederholt zum 
Vorwurf gemacht hat. 54 

Ein „moderner Mu'tazilit" ist Hanafl, weil er sich selbst als sol- 
chen bezeichnet. Zu vergessen ist aber nicht, auf welche Weise die 
Mutazila in sein Projekt Eingang gefunden hat: Wahrend sie hinsicht- 
lich seiner Rekonstruktion der Theologie zu den wichtigsten explizit 
genannten Vorbildern zahlt, ist sie hmsiehtlieh seines (jesamtprojekts 
nur ein Bezug unter vielen. So atmet Hanalis links-islamisliselier Dis- 



reli^ioxen Denkens und die Ideologic als ..Wixsensehali der \\ ksensehaft". Dennoch 
wirft er Abu Zaid vor, trotz seiner Ideologiekritik einer westlichen Ideologic erlegen 
zu sein. Hanafi 1991, S. 235-36. 

54 Zwei bekannte Kritiker auf diesem Gebiet sind Gurg Tarabisi und 'All Harb; 
sieheoben, S. 289, Fn. 18. 
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kurs mindestens so sehr den Geist von Karl Marx wie den von 'Abd 
al-Gabbax. Dazu kommt, daB Hanaft sich dem arabisch-islamischen 
Erbe erklartermaBen besonders deshalb zuwendet, weil er es fur eine 
„nationale Munition" und den „psychischen Fundus" der Massen 
halt, die er durch den Bezug auf diesen emotional verankerten Fun- 
dus mobilisieren will. Die von Hanaft betonte Authentizitat seines 
Denkens gerat so in ein widcrspriicliliclies Licht. Denn wahrend er 
auf rhetorischer Ebene darauf bedacht ist, sich von alien Formen 
der Verwestlichung abzugrenzen, bleibt sein Denken in Begrifflich- 
keit wie Motivation stark von westlichen Vorbildern gepragt, was 
ihm von unterschiedlicher Seite wiederholt vorgehalten wurde." 15 
Die Kritik Abu Zaids und die des oben erwahnten Muhsin al-Mlll 
zeigen zudem, daB man Hanaft in der arabischen Welt trotz seiner 
klaren Selbstaussagen nur in einem eingeschrankten Sinne als echten 
Erneuerer der Mu'tazila betrachtet. Zwar dient ihm die Mu'tazila 
als Argument gegen die As'arlya, aber in anderen Kontexten fuhrt 
er gegen ganz andere Gegner ganz andere Argumente ins Feld. 
Die Fixpunkte seines Diskurses sind mit dem Ziel verbunden, alle 
Fortschrittshindernisse des arabischen Denkens aus dem Weg zu 
raumen, die „Massen" aus Unvernunft und Passivitat zu erwecken 
und eine umfassende gesellschaftspolitische „Revolution" herbeizu- 
fiihren. Hierfur ist ihm die Mu'tazila, wie das arabisch-islamische 
Erbe generell, vor allem Mittel zum Zweck. 

e) Hanafis Einflufi auf die links-islamische Bewegung Tunesiens 

Trotz der genannten Kritikpunkte ist Hanafis linker Diskurs fur die 
Geschichte des politischen Denkens der modernen arabisch-islami- 
schen Welt von einiger Bedeutung. Die Schriften des Agypters sind 
weit uber sein Heimatland hinaus gelesen und diskutiert worden 
und werden es noch immer. Im folgenden sei auf eine bestimmte 
Rezeptionslinie eingegangen, die uns oben bereits begegnet ist: die 



55 Siehe z.B. Abu Zaid 1992b, S. 177, sowie Eric Winkels Rezension zu Kazuo 
Shiini Irakis Siuclic llrtumi Mndcniilr mid I'o.\l-.\Meniilv: Tin hlamh Uj) mid Dr. Hasan 
U j I < a Xii i I i I i I K 

11 (1994) 3, S. 430-35, der lobend uber die As'anya spricht und von Denkern wie 
I.lanali nicim. .sic seicn „intertwined with their [Western] enemy, locked in a strange 
and ugly embrace" (S. 435). Fur eine kritische Passage Hanafis iiber den Westcn siehe 
z.B. Hanafi 1981, S. 20-29. Zum Thema vgl. Verf. 1999, S. 64-71, 92-94, 98-106. 
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progressive" islamische Bewegung in Tunesien. Fur die Geschichte 
des modernen polidschen Islam ist sie aus mehreren Grunden von 
Interesse. So zeigt sich an ihr, wie schwierig es fur Islamisten, die 
mit friedlichen Mitteln antreten und ihre Bereitschaft zur kon- 
struktiven Teilnahme am polidschen ProzeB signalisieren, ist, ihre 
gesellschaftspolitischen Vorstellungen und ihre Kridk an der Regie- 
rung vorzubringen, ohne von dieser als Gefahr wahrgenommen 
und in die Illegalitat abgedrangt zu werden. Dariiber hinaus ist die 
islamische Bewegung Tunesiens fur ihre Bereitschaft zur Diskussion 
und zur Selbstkritik, wie sie viele Beobachter von Islamisten nicht 
erwarten, bekannt geworden. 56 SchlieBlich steht sie fur eine Form 
des polidschen Islam, dessen Forderungen nicht mit einem konser- 
vativen Theologieverstandnis einhergehen und der die Beschaftigung 
mit dieser Disziplin nicht als Nebensache betrachtet. Da es sich bei 
den fuhrenden Kopfen der Bewegung iiberwiegend um Gelehrte der 
Zaituna-Univcrsilal handcll und nicht, wie oft im politisch-islamischen 
Lager, um Vertreter technisch-naturwissenschaftlicher Berufe, haben 
sie ihr Projekt von Beginn an auch als ein denkerisches verstanden. 
So lehnten sie das konservativ-as'aritische und das mystische Islam- 
verstandnis ab und debattierten ausfiihrlich iiber die Frage, welche 
Veranderungen im religiosen Denken die angestrebten politisch- 
gesellschaftlichen Veranderungen begleiten und fordern konnten. 
Die Erneuerung des Mu'tazilismus war dabei zwar nicht Prioritat 
der Gruppe, aber ihre Vertreter lieBen deutliche Sympathien fur 
die Schule erkennen. 

Die organisatorische Geschichte der Bewegung, die diverse Spal- 
tungen und Namenswechsel erlebte, kann hier nicht dargestellt 
werden. 57 Zu ihren Hauptvertretern seit ihrer Entstehung in den 



56 Siehe z.B. Salah ad-Dm al-Gursi: „al-Haraka al-islanuya: nwstaqbaliiha rahina 
t-tagayyurat al-gidriya", in: al-Haraka al4slamiya: ru'ya mustaqbaliya: auraqfi n-naqd ad-ddti, 
hg. von 'Abdallah an-NafisI, Kairo {Madbult) 1989, S. 1 17-45. 

57 Zur Geschichte der Bewegung- siehe Shahiii 1997, S. 63-1 1 1; Michael Collins 
Dunn: „The Al-Nahda Movement in Tunisia: From Renaissance to Revolution", 
in: Islamism and Secularism in North Africa, hg. von John Ruech , New York 1994, S. 
149-65; Gudrun Kramer: „The Integration of the Integrists: A comparative study of 
Egypt, Jordan and Tunisia", in: Democracy without Democrats? The Renewal of Politics in 
tite Muslim World, hg. von Ghassan Salame, New York und London 1994, S. 200-26; 
dies.: „Cross-Links and Double-Talk? Islamist Movements in the Political Process", 
in: The Islamist Dilemma: The Political Role of Islamist Movements in the Contemporary Arab 
World, hg. von Laura Guazzone, Reading 1995, S. 39-67. 
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70er Jahren gehoren Ahmlda an-Naifar (geb. 1942), Salah ad-Din 
al-Gursi (geb. 1954) und Rasid al-Gannusi (geb. 1941), allesamt Schii- 
ler des Zaituna-Scheichs Ahmad Bin Milad. 58 Die wichtigsten von 
ihnen gebildeten Gruppierungen sind die „Bewegung der islamischen 
Tendenz (h I hum), aus der die „Bewegung der isla- 

misch-progressiven Tendenz" [Harakat al-ittigah al-isldmi at-taqaddumt) 
hervorging, und die ebenfalls aus ersterer hervorgegangene, 1989 
gegriindete und von der tunesischen Regierung im selben Jahr ver- 
botene „Renaissance-Partei" (Hizb an-nahda). In den 80er Jahren 
fanden die Diskussionen der Bewegung in der Zeitschrift ,,15/21" 
Niederschlag. Wie al-Gursi in einem kritischen Riickblick darlegt, 
waren sie von Anfang an von gewissen Vorbildern gepragt: Da waren 
die Muslimbruder Hasan al-Banna, und Sayyid Qutb mit seinem 
Bruder Muhammad sowie der pakistanische Denker Abu 1-A'la al- 
Maududl, deren Uberlegungen nicht zuletzt wegen ihrer Ablehnung 
des prononciert sakularistischen linken Fliigels der arabischen Mar- 
xisten fur die Tunesier eine Rolle spielten. 59 Zugleich war da der 
selbst linke und marxistisch beeinfluBte, aber auch nachdrucklich 
islamische Diskurs der ab 1974 in Beirut erscheinenden Zeitschrift 
al-Muslim al-mitasir sowie einiger islamischer Intellektueller Agyptens 
wie Amara, Hanaft und Fahml Huwaidl. Auch die Arbeiten des 
Inders Muhammad Iqbal und die Kritik an dem gerade in Agypten 
einfluBreichen konservativen Flugel der Muslimbruderschaft durch 
deren sudanesischen Vertreter Hasan at-Turabl haben die Islamisten 
Tunesiens gepragt. 60 

Mit H ana h stimmte die Bewegung vor allem in ihrem Glauben 
an die Notwendigkeit der Griindung eines linken islamischen Lagers 
uberein. Eine von Muhammad FathI 'Utman in al-Muslim al-mitasir 
Ende der 70er Jahre angestoBene Diskussion iiber Legitimitat und 
Ziele eines linken Islam wurde von ihr mit Interesse verfolgt. 61 Als 
ein Teil der tunesischen Bewegung unter an-Naifar und al-Gursi 



58 Vgl. Shahin 1997, S. 67. Zu al-Gannusi siehe Abdullah Saeed: „Rethinking 
Citizenship Rights of Non-Muslims in an Islamic State: Rashid al-Ghannushi's 
Contribution to the Evolving Debate", hlam ( \I R it urns 10 (1999) 
3, S. 307-24; Azzam S. Tammu R i ( 11) i imism. Oxford 
2001. 

59 Gursi 2000, S. 26-29. 

60 Ebd., S. 68-69. Zu den beiden Zeitschriften vgl. oben, S. 67. 

61 Ebd., S. 69. Vgl. Mill 1983, S. 28-30. 
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Anfang der 80er Jahre eigene Wege zu gehen begann, erwogen sie, 
ihrer Gruppe den Namen „Islamische Linke" zu geben, entschieden 
sich aus einer Reihe von Griinden dann aber fur die Selbstbezeich- 
nung als progressive Islamisten". 62 Ihre ideologische Nahe zum 
Marxismus blieb, trotz aller Abgrenzungsversuche, ein Hauptkri- 
tikpunkt der konservativen islamischen Krafte des Landes. 63 Den 
Sakularisten und den Marxisten warfen die „progressiven Islamisten" 
aber vor, in ihrem Streben nach gesellschaftlicher Veranderung und 
einer Losung des Identitatsproblems den Faktor Religion zu igno- 
rieren, was ihnen Hanafls Aufruf zu einer Erneuerung des Erbes 
attraktiv machte. Mit ihm meinten sie, daB man der religios gepragten 
arabisch-islamischen Gesellschaft nicht gerecht werde, wenn man den 
Islam aus den Erneuerungsbestrebungen von vornherein ausschlieBe. 
Zwar sei er in seiner vorherrschenden Form in der Tat fortschritts- 
hemmend und reformbedurftig. Doch der von den sakularistischen 
Kraften nach westlichem Vorbild angestrebte „epistemologische 
Brueb i\i i mit der Vergangenheit sei 

in der arabisch-islamischen Welt weder ohne weiteres zu vollziehen 
noch iiberhaupt notwendig. Daher solle man den Islam als kulturelle 
Gegebenheit akzeptieren und den starren Umgang mit dem als heilig 
erachteten religiosen Erbe von innen heraus auflosen. In diesem 
ebenfalls zweckgerichteten Zugang zum religiosen Erbe waren die 
„progressiven Islamisten" Tunesiens von rlanafl und seiner Defini- 
tion des Erbes als „psychischer Fundus der Massen" beeinfluBt. So 
formulierten sie in einer Grundsatzerklarung in offenbarer Anlehnung 
an den Agypter: „Die Beschaftigung mit dem Erbe ist keine rein 
religiose Angelegenheit, sondern eine zivilisatorische und nationale 
Aufgabe, die diktiert wird von der Suche nach dem erfolgreichsten 
und besten Weg zur Veranderung unserer Realitat und zur Verwirk- 
lichung unserer Renaissance." 64 

Sympathien empfanden die linken Islamisten Tunesiens vor diesem 
Hintergrund auch fur rlanafls Idee einer Rekonstruktion der arabisch- 
islamischen Wissenschaften. Wahrend er sich die Verwirklichung 
dieses umfangreichen Projekts jedoch allein vornahm, hielten sie 



62 Vgl. Gursi 2000, S. 73-75. 

63 Vgl. ebd., S. 85-92. 

64 Al-Muqaddimat an-naiariya li-l-islamiyin at-taqaddumTyin, S. 38, zit. nach ebd., S. 
103. 
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hier ihre Kapazitaten selbst als Gruppe fur iiberschritten. 65 Anders 
als Hanafl, der ein „intellektuelles Projekt" verfolgt, beschaftigten 
sich die Tunesier mit einer Vielzahl von Einzelfragen. Diese hatten 
oft mehr mit ihrer unmittelbaren politischen Arbeit und aktuellen 
islamischen Themen zu tun als mit den groBen theologischen Fragen 
des Islam. So diskutierten sie iiber ihre Positionierung gegeniiber dem 
„nicht-progressiven" politischen Islam und einigen seiner zentralen 
ideologischen Konzepte wie der These Sayyid Qutbs, die modernen 
islamischen Gesellschaften seien wegen ihrer Abwendung vom wah- 
ren Geist des Islam mit der vorislamischen Zeit der Unwissenheit 
igahiUyd) zu vergleichen. Dariiber hinaus dachten sie nach iiber ihr 
Selbstverstandnis als Bewegung, ihre Rolle in der Gesellschaft, das 
Verhaltnis zu den nur schwer erreichbaren „Massen", die Legitimi- 
st von (womoglich geheimer) politischer Arbeit und den Umgang 
mit Dissens (ihtilafj innerhalb der Gruppe. Weiterhin diskutierten 
sie iiber die Beziehung zur Staatsmacht, das Verhaltnis zwischen 
Religion und Politik bzw. Kultur und Politik, die Rolle der Frau, 
die Einstellung zu diversen westlichen Denkrichtungen sowie die 
Zuriickweisung europaischer Modelle in den Bereichen Erziehung 
und Bildung samt der Frage nach moglichen, dem eigenen kulturellen 
Erbe entstammenden Alternativen. 

Das Verhaltnis der lunesisrlien Islamisten zur Mu'tazila unterschied 
sich im Grundsatz nur wenig vom Verhaltnis Hanafts zu der Schule. 
Auch die Tunesier sahen die Mu'tazila als eine der progressiven 
Denkrichtungen des Erbes, der man sich in einigen zentralen Punkten 
erneut anschlieBen solle. Wie er lehnten sie das gabritische Denken 
als fatalistisch ab und suchten nach theologischen Formulierungen, 
in denen der Mensch im Mittelpunkt steht. Wie Hanafi sahen sie 
As'arismus und Mystik als autoritatshorig und herrschernah, wah- 
rend der Mu'tazilismus das selbstverantwortete und politisch aktive 
Leben fordere. Durch den Bezug auf die Schule wollten auch sie das 
arabisch-islamische Denken „revolutionieren", und auch sie waren 
dabei vom tiersmondistischen Diskurs der spaten 70er Jahre, vom 
Erfolg der iranischen Revolution und von der lateinamerikanischen 
Befreiungstheologie beeinfluBt. 66 Wenn sie in einigen Punkten von 
Hanafl abwichen, dann hat das weniger mit einem abweichenden 



Ebd.,S. 104. 
Ebd,S. 104-7. 
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Bild der Mu'tazila zu tun als mit der allgemeinen Natur ihres Diskur- 
ses. Anders als Hanaft entstammten die Tunesier dem Milieu einer 
traditionsreichen religiosen Lehrinstitution, und sie fuhlten sich auf 
institutioneller wie denkerischer Ebene den traditionellen Gelehr- 
lenkreisen durchaus verbunden. Dem religiosen Erbe, das auch sie 
als „psychischen Fundus der Massen" betrachteten, begegneten sie 
deshalb respektvoller als Hanafl, der sein eigenes Urteil meist in 
den Vordergrund stellt. Trotz ihres ebenfalls ideologischen Zugangs 
zu diesem Erbe bedeutete das, daB sie auf den Entstehungszusam- 
menhang und den ursprunglichen Sinn klassischer theologischer 
Ideen groBere Riicksicht nahmen, anstatt sie allzu vordergriindig 
im Lichte der „Erfordernisse der Zeit" umzudeuten. Verglichen mit 
dem kiihn und selbstbewuBt voranschreitenden Hanafl blieb ihr Dis- 
kurs intellektuell anspruchsvoll, am Detail interessiert, fragend und 
selbstkritisch. 

Anders als Hanafl legten die Tunesier laut al-Gursi zudem schon 
fruh eine „moralisierende" (ahlaqawi) Art des Denkens an den Tag. 
Das heiBt, daB sie die sozialen, okonomischen und politischen Pro- 
bleme der arabisch-islamischen Welt als Folge eines Niedergangs 
in der individuellen und kollektiven Werteordnung interpretierten, 
den sie mit einer modernen Entfremdung von Werten und Gesetzen 
des Islam sowie einer uniiberlegten und blinden Nachahmung des 
Westens verbanden. 67 Das Interesse an der Moral samt der Betonung 
des Islam als ein seinem westlichen Gegeniiber iiberlegenes Werte- 
system ist keine Besonderheit der tunesischen Bewegung, sondern 
Fixpunkt einer groBen Zahl moderner islamischer Denker von dem 
Inder Iqbal bis zu dem weiter oben genannten palastinensischstammi- 
gen Isma'il Ragi al-Faruqi. Letzterer war. almlirh wie die Tunesier, 
anders aber als Iqbal, auf eine Abgrenzung vom Westen bedacht, 
was in seinem Versuch zum Ausdruck kommt, eine in Methode und 
Begriffen „islamisierte" Form der Sozialwissenschaft zu begriinden. 
In seiner Definition des islamischen Weltbildes in Abgrenzung von 
der westlichen Sicht ist wie bei der tunesischen Bewegung und den 
Autoren von al-Muslim al-mvtasir der Begriff der gottlichen Einheit 
[tauhid) zentral. Den Mu'tazilismus sah al-Faxuqi, wie oben gesehen, 
als Garanten gegen den ungebremst aus dem Westen eindringenden 
Relativismus und Skeptizismus. 68 



67 Ebd.,S.26. 

68 Siehelsma'ilRagial-Faiuqi II 1 u In 1 I I 1 J ii [{cm- 
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Mit dem Verbot der Renaissance-Partei 1989 und dem anschlie- 
Benden Exil einiger Hauptfiguren der linken islamischen Bewegung 
Tunesiens war diese an den Realitaten, die sie zu reformieren ver- 
sucht hatte, gescheitert. Die erzwungene Abkehr von der direkten 
politischen Arbeit fuhrte bei einigen Vertretern der Bewegung zu 
einer vertieften Beschaftigung mit den theoretischen Aspekten der 
gesuchten Erneuerung. Das gilt unter anderem fur 'Abd al-Magld 
an-Naggar (geb. 1945), der nach dem Parteiverbot einer drohenden 
Gefangnisstrafe durch die Flucht ins Ausland entging und an der 
Universitat der Vereinigten Arabischen Emirate unterkam. Schon 
fruh hatte der Professor fur islamische Glaubenslehre ('aqidd), der an 
Zaituna und Azhar studiert hatte, innerhalb der Bewegung zu jenen 
gezahlt, die sich fragten, wie man als moderner islamischer Denker 
im Bereich des kaldm von den Ahnen profitieren konne. Mit Blick auf 
die von ihm hier bevorzugte Mu'tazila war es mehr der „Realitatsbe- 
zug" (waqfiyd) ihres Denkens als der konkrete Inhalt ihrer Theologie, 
dem an-Naggar Vorbildcharakter zumaB. Dieser Realitatsbezug war 
es denn auch, den er spater als Grundvoraussetzung fur Erfolg und 
Wirkungskraft eines zu erneuernden theologischen Denkens (fikr 
'aqadt) im Islam definierte. 69 Bis heute ist seine Argumentation 
von Bezugen auf die Mu'tazila gepragt, wobei seine Bestrebungen 
iiber die starre Wiederaufnahme ihrer Ideen aber hinausgehen. Sein 
Denken dreht sich um moderne Themen wie Freiheit, Fortschritt, 
Erbe, Moral, Gerechtigkeit und Humanitat und spricht dabei eine 
vom mu'tazilitischen Vorbild unabhangige Sprache. So interessiert 
sich an-Naggar unter anderem fur die Idee der „Statthalterschaft 
Gottes durch den Menschen auf Erden" [hilafat al-insdnfi l-ard). Das 
auf eine koranische Formulierung (2/30) zuriickgehende Konzept, das 
die tunesische Bewegung schon fruh fur sich entdeckt hatte, ziehen 
viele moderne islamische Denker heran, um ein starker als fruher am 
Menschen orientiertes religioses Weltbild zu begrunden. Die Adam 
stellvertretend fur die Menschheit verliehene „Statthalterschaft" wird 
dabei meist als Ausdruck des gottlichen Vertrauens in die Verant- 
wortung und den freien Willen des Menschen gewertet. 70 



don 2 1992. Vgl. GursI 2000, S. 105. Vgl. oben, S. 177-78. 

69 'Abdal-Mi id an-.Na^iiun M l mi '.Diir al-i>arb 
(il-islrmm 1992, S. 121-83. Vgl. oben, S. 181-82. 

70 Sieheders. 1987. Vgl. GursI 2000, S. 104-5. 
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„Politisch" sind an-Naggars Uberlegungen nur noch in indirek- 
tem Sinn. Jiingere Schriften von ihm behandeln das Verhaltnis von 
Meinungsfreiheit und islamischer Einheit, die Auswirkungen des 
Gottesglaubens auf das Leben und die Lektiire des Erbes. 71 Ver- 
glichen mit Hanafl wirken an-Naggars Bemiihungen um den Islam 
ernsthafter, denn er zeigt in der Wahl seiner Themen eine groBere 
Konstanz hinsichdich religioser Fragestellungen. Die Mu'tazila ist 
dabei, was sie fur die tunesische Bewegung immer war: ein EinfluB 
unter vielen, der vor allem in den Bereichen menschliche Vernunft 
und Handlungsfreiheit eine Rolle spielt. 72 Der moralisierende Dis- 
kurs der tunesischen Islamisten verbindet sich dabei nicht mehr nur 
inhaltlich, sondern ganz konkret mit Impulsen, die von al-Faxuql 
ausgegangen waren, steht an-Naggar inzwischen doch dessen Inter- 
national Institute of Islamic Thought nahe. Dort wurde seine Schrift 
uber die „Statthalterschaft des Menschen" erst im Original und dann 
in englischer Ubersetzung herausgegeben. 73 Von den Mitarbeitern 
des Instituts lieB sich an-Naggar zudem zu einem groBen Werk iiber 
den „islamischen ZivilisationsprozeB" anregen, in dem er sehr kri- 
tisch zwischen dessen gewinnbringenden und schadlichen Faktoren 
unterscheidet. 74 

f) Die Mittazila als die aufgeklarte, revolutionare, progressive und 
nationalistische Richtung des Islam bei Muhammad 'Amara 

Der in den obigen Abschnitten als „politisch" beschriebene Dis- 
kurs folgte nicht allein politischen Themen. Mit dem Attribut ist 
der generelle Charakter dieses Diskurses gemeint, dessen Vertreter 
sich als politisch-islamische Denker verstehen. Sprechen sie von 
der Mu'tazila, geht es weniger um konkrete politische Fragen als 



Herndon (International Institute of Islamic Thought) l'l'M .k is al-Iman bi-Mh wa- 
aljiruhu ft l-haydt, Beirut (Dar al-garb al-islarm) 1997; tiers.: Miiqarabiil ft tfira'at at-tiimt, 
Beirut und London (Dar al-bada'it) 200 1 . 

72 Vgl.ders. 1987, S. 57-72. 

73 Das Buch erschien dort 1993 in korrigierter und erweiterter Form; die cnglisclii' 
Ubersetzung crschicn als 'flu \t \lm I, 11 Reason 1 ( ntiijm 
of the Dialectic of the T vet, Reason, and Reality, Herndon 2000. 

74 Ders.: as-Suhud al-hadarl UA-umma al-islamlya, Bd. 1: Fiqh at-tahaddur al-tslwm, 
Bd. 2: 'Awamil i i i m Bd > Masart al-ishad al-haddru Beirut [Dar al-garb 
al-islami) 1999. Vgl. Bd. 1, S. 5. Der Begriff suhud hadari wird im Nebentitel mit 
„Civilizing Process" wiedergegeben. 
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um Themen, die auf indirekte Weise einen politischen Standpunkt 
reflektieren. Anders ist das bei dem agyptischen Autor Muhammad 
'Amara (geb. 1931), 75 der ebenfalls linke mit islamischen Argumenten 
verbindet und sich dabei in die Tradition der Mu'tazila stellt. Im 
Gegensatz zu den iibrigen in diesem Kapitel behandelten Autoren 
vertritt 'Amara einen explizit nationalistischen Ansatz. AuBerdem 
macht er das Erbe der Schule fur eine Reihe essentiell politischer 
Aussagen nutzbar. Sie betreffen vor allem die Frage, ob der Islam 
eine bestimmte Staatsform vorsehe und wie aus seiner Sicht das 
Verhaltnis zwischen Religion und Politik auszusehen habe. Obwohl 
sich 'Amara vehement gegen die Ubernahme westlicher Modelle 
ausspricht, sind seine politischen Thesen auf nicht zu ubersehende 
Weise von westlichen Vorstellungen gepragt. So kreist sein Denken 
in diesem Bereich, obwohl er die Begriffe kaum in den Mund nimmt, 
um die Begriindung demokratischer und sakularer Strukturen. 76 

Westiiche Einflusse standen auch am Anfang von 'Amaxas Kar- 
riere. Friih hatte er begonnen, iiber gesellschaftspolitische Themen 
zu schreiben, und sich dabei als ein an Sozialismus und Marxismus 
orientierter Nationalist gezeigt. 77 Diese tendenziell materialistische 
Ausrichtung war bei Amara aber auch in jungen Jahren mit einer 
islamischen Grundhaltung verbunden, zu der seine friihen Jahre 
im azharitischen Bildungssystem und sein traditioneller familiarer 
Hintergrund beigetragen hatten. Mit der Ausbreitung des islami- 
schen Erwachens" (as-sahwa al-islamiya) ab den 70er Jahren verlieh 
er diesem Aspekt in seinem Denken starkeres Gewicht. Anstatt im 
Namen von „Revolution und Aufklarung" sprach er nun zunehmend 
im Namen eines „revolutionaren und aufgeklarten Islam". Diese 
Wendung zu einer islamischen Sprache fuhrte auch dazu, dafi sich 
Amara vom Konzept des Sakularismus, auf das er sich in seinen 



75 Siehe zu ihm mit weiteren Literaturangaben: Boullata 1 990, S. 74-79; Ktigelgen 
1994, S. 180-204; Muller 1996, S. 193-210. Zu seiner Biographie siehe zusatzlich 
Magdi Riyad: Rihla ft 'alam ad-duktur Muhammad 'Amara, Beirut (Bar al-kitab al-kadib 
1989, S. 47-109. 

76 Vgl. Raghid el-Solh: „Islamist Attitudes towards Democracy: A Review of the 
Ideas of al-Ghazall, al-Turabi and Amara", BJMES 20 (1993) 1, S. 57-63. 

77 Schon zu Studienzeiten hatte er vier programmatische Schriften auf dem 
Markt: al-Qaumiya al-arabiya wa-mu'amarat Amnka didd n ulidat al-arab, Kairo (Bar 
al-fikr, 1958; al-Umma al-arabiya wa-qadzyat at-tauhid, Kairo (ad-Dar al-misnya li-t-ta'ltf 
iai-1-lai^aina) 1966; al-'Uruba ft I- asr al-hadxt: dirasatfi l-qaumiya wa-l-umma, Kairo {Dar 
al-katib al-araki 1967: hra'd: kid kirn smntyit.''. 1 . Kairo (Dar al-kdtib al-'arabt) 1967. 
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fruhen Werken noch berufen hatte, abwandte. Inzwischen tritt er als 
vehementer Gegner der arabisclien Sakularisten auf, denen er ihre 
westiiche Orientierung zum Vorwurf macht. Wahrend er von ihnen 
als religioser und mithin konservativer Denker wahrgenommen wird, 
geriet 'Amara seit den 90er Jahren in die Kritik salafitischer und 
hanbalitischer Kreise, die ihm seine aufklarerische und rationalistische 
Haltung vorwerfen. So geht es ihm ahnlich wie dem von Hanafl und 
den Tunesiern reprasenlierlen ,,linken Islam": Er wird aus beiden 
Richtungen kritisert, teilt gegen beide Seiten aber auch aus. 78 

Heute ist 'Amara nicht nur ein popularer islamischer Intellektu- 
eller, sondern auch einer der produktivsten arabischen Autoren zu 
islamischen Themen. Diese Tatsache durfte nicht zuletzt damit zu 
tun haben, daB er, der iiber keine akademische Position verfugt, von 
den Einnahmen aus seinen Yeroireiidirliuiigen lebt. Die Zahl seiner 
Schriften wachst standig und durfte die 100 langst iiberschritten 
haben. In ihnen geht es meist um die arabische Nation, den Islam 
und seine Rolle in der Politik, das Verhaltnis der arabisch-islamischen 
Welt zu ihrem Erbe sowie zum Westen, Rationalismus, Aufklarung 
und zahlreiche andere Themen. Dabei ist die Mu'tazila keineswegs 
alleiniger Bezugspunkt Amaras, denn sie wird von ihm mindestens 
ebenso oft als Vorbild angefuhrt wie etwa Ibn Rusd. 79 Dennoch 
reprasentiert die Schule in seiner Darstellung auf herausragende Weise 
jene Richtung, die er nicht miide wird, seinem Leser als das pro- 
gressive", „revolutionare", „aufgeklarte" und „nationalistische" Lager 
innerhalb des arabisrli-islamisclien Erbes ans Herz zu legen. 

Entdeckt hat 'Amara die Mu'tazila bereits wahrend seines Stu- 



78 Fur eine Kritik aus dem marxistischen Lager siehe Yumna al-'Id: ..Iltaila 
'I I i i i tl FaiTq (Beirut), 

Feb. 1979, S. 85-101. Fur eine Kritik aus dem salafitischen Lager siehe Sulaiman 
Ibn Salih al-Harasi: Muhammad 'Amara flmlzdn ahl as-swum a-a ■/-;"«///</ a: tlirtna islmmm 
,salajir<i li Lit i i • 'l i i Riyad \l) ttl-gawab) 1993, 

eine Arbeit, die auch 'Amaras Sicht der Mu'tazila thematisiert, mir aber leider 
nicht vorlag. Fur eine scharfe Kritik Amaras an den Vertretern der Verwestlichung 
[harakat at-tagfib) wie den texttreuen Salafiten {as-salaftya an-rmsusiyd) siehe z.B. die 
zweite Auflage seiner Magisterarbeit i" Amara 1972) von 1988, S. 5-7. Zum Thema 

8 79 Zu Amaras Rezeption Ibn Rusds, dessen Fasl al-maqalflma baina s-sarta wa-l- 
hikma min al-ittisal er edierte, siehe Kugelgen 1994, S. 180-204. Fur einen Versuch 
Amaras, Ibn Rusd und die Mu'tazila einander anzunahern, siehe Amara 1972, 
S. 116-21. 
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diums, das er an der Kairiner Ddr al-ulum absolvierte. Dort erwarb 
er 1970 seinen Magistertitel mit einer Arbeit iiber „Die Mu'tazila und 
das Problem der menschlichen Freiheit", die von dem Philosophiepro- 
fessor und Ibn-Rusd-Spezialisten Mahmud Qasim (1913-1973) betreut 
wurde. 80 Mit ihm teilte er die Meinung, daB die as'aritische Lehre 
der Aneignung (kasb) der Taten gravierende Widerspriiche aufweise 
und weit in die Richtung des aus islamischer Sicht abzulehnenden 
Determinismus igabr) neige. 81 Die Thesen der Mu'tazila zur soge- 
nannten „Freiheit des Menschen" beschreibt Amara im Gegensatz 
dazu als authentische Lehre des wahren Islam, wobei er besonderes 
Gewicht auf eine Reihe „politischer und sozialer Dimensionen" der 
Freiheitsidee legt. Als Hohepunkt der mu'tazilitischen Freiheitslehre 
im politischen Bereich behandelt er gegen Ende der Arbeit kurz die 
klassischen Theorien der Schule zur politischen Herrschaft (imama). 
Dieses Thema fuhrt Amara in seiner Dissertation weiter aus. In 
der dreiteiligen Studie, die 1977 unter dem Titel „Der Islam und 
die Philosophic der Herrschaft" erschien, untersucht er sowohl das 
politische Verhalten der fruhen mu'tazilitischen Bewegung als auch 
die von ihren spaten Theoretikern vertretene politische Theorie. 82 
Wahrend beide Arbeiten trotz ihrer wissenschaftlichen Natur die 
ideologische Ausrichtung Amaras nicht zu verbergen suchen, kommt 
diese in einer von ihm erstellten Edition mu'tazilitischer und der 
Mu'tazila nahestehender Texte noch klarer zum Ausdruck. Unter 
dem Titel Rasa'il al-adl wa-t-tauhld faBte 'Amara 1971 eine Reihe bis 



80 Die Arbeit trug zunachst den Titel al-Mi 

dau'sab' rasailfi l-'adl iai-l-taiihid. Sic erschien 1972 als Buck. Von Kugelgen (S. 180) 
ncnnl Oasim cincn ,.Neo-Mu taziliten und 'theologischen Averroisten'". 

81 Vgl. Amara 1972, S. 34-42, wo er sich sehr kritisch zur Lehre des hash auBert. 
Nicht weniger kritisch beurteilt er die as'aritischcn Aullassungen zur Frage der Kau- 
salitat (sababtya); ebd., S. 135-38. 

82 Auch diese Arbeit wurde anfangs von Mahmud Qasim betreut. Nach dessen 
Tod setzte Amara die Arbeit ohne Betreuer fort, bis er seine Dissertation 1975 
als \aztmyal a , i , , ' , liukii mutazila verteidigte. Sie erschien 
zunachst in Form dreier separater Bucher: 1 m J J i / It a 

2.) al-Mtitaz.Ua wa-usul al-hukm: dirasa muqdrina ma'a fikr as-sta wa-l-hawarig wa-ahl 
as-sunna 'an mi uu il t /, 3.) al-Mu'tazila wa-t-taura, Beirut 

\til-Ma'asMi\a al- (iiiilttrn li-d-dirasal ica-u-nasr) 1977. Die Bande wurden noch im 
sclben Jahr als al-Islam wa-falsafat al-huhn zu einem Band zusammengefalit. Eine 
Rezension dazu verfaBte Mahmud Zayid, al-Mustaqbal al-'arabf 3 (1978), S. 187-90, 
der Ungenauigkeit, voreilige SchluBfolgerungen, die Benutzung unangemessener 
politischer Begriffe, fehlende Quellenkritik und eine ungenugende Kenntnis des 
arabisc hen wie westlichen Forschungsstandes bemangelt. 
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dahin nicht herausgegebener Schriften zusammen, deren GroBteil seit 
den Entdeckungen des Jemen in Kopie in der Kairiner Ddr al-kutub 
lagen, wo er sie wahrend der Arbeit an seiner Magisterarbeit einsah. 
In dem langen Vorwort zu der zweibandigen Edition erklart 'Araara 
voller Optimismus, warum neben der Untersucliung cles Mu'tazilismus 
dessen WiedcTbelebung iihyd' bzw. ba c £) zu den Prioritaten der ara- 
bisch-islamischen Intellektuellen zahlen solle. Die Ideen der Schule 
(und die der ebenfalls sehr positiv beurteilten HarigTya) halt 'Amara 
fiir in der Lage, wichtige Beitrage zur Entwicklung des Denkens zu 
leisten. Seine Edition wolle Vorstellungen bekannt machen, die als 
„intellektuelle Hmli i ji im 1 ihina), „kulturelle Ausgangs- 

punkte" {muntalaqat taqqfiyd) und „zivilisatorische Grundlagen" (ardiyat 
haddnyd) von Werten dienen konnten, deren Authentisierung (ta'sit) 
es im arabisch-islamischen Denken zu erreichen gelte. 83 

Die Werte, um die es 'Amara hier geht, bezeichnet er als „pro- 
gressiv" und „revolutionar" und verbindet sie unter anderem mit 
Fortschritt und Entwkidung. WisscnschalUiclikeit, sozialer Gerech- 
tigkeit, Gleichheit unter den Menschen, politischer Freiheit und 
Demokratie. 84 Fiir zu iiberwinden halt er dagegen alle „negativen" 
Werte und Verhaltensweisen, die dem konservativen as'aritischen und 
hanbalitischen Denken, der islamischen Mystik, dem imamitischen 
Verstandnis von Herrschaft sowie einer Reihe fremder und mit- 
hin „unislamischer" Einfliisse entstammten, darunter Passivitat und 
Fatalismus, Textglaubigkeit, Egoismus, Materialismus, Rassismus, 
Diktatur und die Monopolisierung von Macht innerhalb ethnischer 
bzw. konfessioneller Dynastien. Am Ende der angestrebten Entwick- 
lung stehe ein neues Vertrauen in die eigene Kultur, die sich als 
der westlichen Denk- und Lebensweise iiberlegen erweisen werde. 
Denn wahrend im Westen der Widerspruch zwischen technischem 
Fortschritt und moralischer Ruckschrittlichkeit immer deutlicher zu 
Tage trete, habe der Islam, nicht zuletzt in Form des Mu'tazilismus, 
bewiesen, daB Denken und Handeln bzw. Theorie und Praxis bei 
ihm in einem ausgewogenen Verhaltnis stiinden. 85 



83 'Amara 1971, Bd. 1, S. 9-12. 

84 Der Begriff Demokratie fallt, positiv besetzt, in enger Ycrbindung mit dem 
Bcgril'l' iura: cbd., S. 11. Vgl. 'Amaras Artikel „as-Sura dimuqratiyat al-islam". al-IIilaf, 
Marz 1985, S. 24-31. 

85 Ders. 1971,Bd. 1,S. 12. 
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Ausgeglichenheit und MittelmaB als herausragende Charakteristika 
des Islam: Das ist eine altbekannte Position, die auch 'Amara gerne 
vertritt. 86 Wahrend mit ihr aber meist der sogenannte as'aritische 
„Mittelweg" legitimiert wird, prasentiert 'Amara den Mu'tazilismus 
als die breite Mitte des klassischen islamischen Denkens und als 
Grundlage des Sunnismus. Hierfur stellt er den von As'ariten und 
Hanbaliten erhobenen Anspruch in Frage, Alleinvertreter von Tra- 
dition und Gemeinschaft {ahl as-sunna wa-l-^uiul a zu sein: Erstens 
sei die Prophetentradition von alien Gruppen des Islam, wenn auch 
in unterschiedlichem AusmaB und mit unterschiedlicher Herange- 
hensweise respektiert und in das eigene Islamverstandnis integriert 
worden. Zweitens sei der Begriff der Gemeinschai! ein uberholter 
politischer Kampfbegriff, mit dem der Begriinder der umayyadischen 
Dynastie, Mu'awiya Ibn Abi Sufyan, seine 'alidischen Gegner habe 
isolieren wollen. In Wahrheit weise das Denken vieler sogenannter ahl 
as-sunna wa-l-gamcta groBe Gemeinsamkeiten mit dem Mu'tazilismus 
auf, was sich bei al-Hasan al-Basrl zeige, der von der Mu'tazila und 
vielen anderen als Vorbild anerkannt werde. Differenzen zwischen 
ihm und Wasil habe es allein in der Frage des Sunders, einem unter- 
geordneten politischen Problem, gegeben. Der theologische Kern im 
Denken beider Manner, laut Amara das „Gedankengut der Gerech- 
tigkeit und Einheit Gottes" (fiknyat al-adl wa-t-tauhld), sei hiervon 
nicht betroffen gewesen. Diesem Gedankengut habe nicht nur die 
Mehrheit der fruhen Muslime angehangen, womit es authentisch 
islamisch sei. Es habe fur mehrere Jahrhunderte auch das gemein- 
same Terrain [al-ard al-mustaraka) der islamischen Hauptrichtungen 
dargestellt. Heute konne es dabei helfen, jene Muslime zu vereinen, 
die sich der Ruckschrittlichkeit ihrer Gesellschaften entgegenstellen 
wollten. 87 

Wie ist dieses Gedankengut entstanden? Wie hat es sich entwickelt? 
Und bei wem hat es sich in welcher Form manifestiert? Starker als 
bei den meisten der zur Mu'tazila schreibenden arabischen Autoren 
ist Amaxas Zugang nicht nur zum Denken der Schule, sondern auch 
zu ihrer Geschichte von seinen ideologischen Praferenzen gepragt. 
Das zeigt nicht zuletzt sein Umgang mit den von ihm verwendeten 
Quellen. Denn wahrend er solche, die seiner Sichtweise dienlich 



Siehe z.B. ders. 1972, S. 5-6; dm. 1982, S. 65. 
Ders. 1971, Bd. 1, S. 45-72. 
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sind, haufig geradezu wortlich versteht, lehnt er den Inhalt ande- 
rer rundheraus ab. Obwohl 'Araara sein Geschichtsbild als Resultat 
„objektiver" und „wissenschafdicher" Arbeit darstellt, 88 ist bei ihm 
eine neutrale Analyse, die die Widerspriiche zwischen den verschie- 
denen Berichten als Ausdruck widerstrebender Interessen versteht, 
kaum zu finden. Das so entworfene Bild ist nicht nur von einer starken 
SchwarzweiBsiehl gcpragt, es kommt auch oft mit eindimensionalen 
Erklarungen fur komplexe historische Vorgange daher. Die hinter 
Amaxas Erlauterungen stehenden Intentionen sind dabei in der Regel 
unschwer zu erkennen. So halt er sich, was die fruhen Urspriinge der 
Mu'tazila angeht, mit Vorliebe an schiitische Quellen, die von einer 
engen Verbindung zwischen dem nicht-arabischen Maula Wasil und 
seinem 'alidischen Lehrer Abdallah Ibn Muhammad Ibn al-Hanafiya 
(st. 99/717) berichten. Das erlaubt ihm, die Entstehung des ttizal von 
Basra nach Medina und aus einem nicht-arabischen Milieu in ein 
„arabisch-f]iiraisilis("'li-liasimilisrhes Haus" zu verlegen. 89 Wahrend 
'Amara dem von der Schule vertretenen Rationalismus so offen- 
bar einen starkeren arabischen Charakter verleihen will, walzt er 
die Verantwortung fiir ihren Untergang groBteils auf den EinfluB 
„irrationaler" nicht-arabischer Kreise ab. So halt er die Rekrutierung 
tiirkischstammiger Truppenverbande durch den 'Abbasidenkalifen 
al-Mu'tasim fiir den Anfangspunkt einer Entwicklung, die in der 
Vorherrschaft mamlukischer und osmanischer Krafte endete. Das 
dem wahren Islam der Araber fremde „tiirkische Element" macht 
er, einem bekannten arabisch-apologetischen Topos folgend, dafiir 
verantwordich, daB das hochentwickelte arabisch-islamische Geistesle- 
ben zum Erliegen gekommen sei. 90 Ebenso durchsichtig ist 'Amaras 
Umgang mit der mihna. Hier fiihrt ihn der Wunsch, moglichst wenig 
negatives Licht auf die Mu'tazila fallen zu lassen, dazu, von der 
anti-hanbalitischen Verfolgung, wenn tiberhaupt, nur am Rande zu 
sprechen und dabei einseitig die Mu'tazila zu verteidigen. 91 Zum 
Teil geht er auch so weit, die historische Begrifflichkeit zugunsten 



88 Siehez.B.ebd.,S.8. 

89 Ders. 1977, S. 193, 206,253. VgLders. 1972, S. 23-2 1: tiers. 1982, S. 45,62. Zur 
Verbindung zwischen Mu'tazila und Schia siehe ders. 1971, Bd. 1 , S. 55-6 1 . 

90 Siehe z.B. ders. 1982. S. 86. Y»l. nut weiteren \'enveisen: Ktigelgen 1994, S. 
183. 

91 Ders. 1972, S. 179-81. 
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der Schule umzukehren. So behandelt er unter der Uberschrift der 
iiiihna nirht etwa das, was man iiblicherweise unter diesem Begriff 
kennt, sondern, nach Art Muruwas, die unter al-Mutawakkil einset- 
zende und nun als „die mihna der Mu'tazila" bezeichnete Periode 
der Unterdriickung und Ausgrenzung der Schule selbst. 92 

In ideologischer Uberspitzung hat Amara sein mit der Mu'tazila 
zusammenhangendcs Gesehic htsbild in einer Schrift von 1982 iiber 
„Die Stromungen des islamischen Denkens" auf den Punkt gebracht. 
Die Mu'tazila tritt hier auf als rationalistische. aufgeklarte, revolu- 
tionare, progressive und nationalistische Richtung, die durch ihr 
richtiges Islamverstandnis der arabisch-islamischen Zivilisation einen 
hervorragenden Dienst erwiesen habe. Obwohl 'Amara sich aus- 
fuhrlich mit den im Jemen entdeckten spaten Texten der Schule 
befaBt hat, halt er an der Anschauung fest, dab die groBe Zeit des 
Mu'tazilismus in der Ara der fruhen 'Abbasiden anzusiedeln sei. 
Die Vertreter der Schule zeichnet er dabei als Kulturheroen der 
entstehenden arabisch-islamischen Zivilisation: 

Die Mu'taziliten waren nicht nur, wie viele meinen, Religionsgeli'hrir 
und Philosophen in der Theologii / i ' Dumber hinaus 

waren sie Ritter im Kampf, Revolutionare in der Politik, sich dem 
Gottesdienst Widmende, Asketen inmitten der Welt, Staatsmanner, 
Literaten, Dichter, Uberlieferer (ruwat) und Kritiker. Abgesehen von 
ihrer religiosen Wissenschaft und den von ihnen produzierten For- 
schungen im kalam waren sie Wissenschaftler im allgemeinen Wortsmne. 
Sie waren mehr als eine religiose Gruppierung. Sie waren Gelehrte im 
zivilisatorischen Sinne, ja sie brachten die Zivilisation hervor, auf die 
wir heute stolz sind. War ihr goldenes Zeitalter, dessen wir uns rtihmen 
und an dessen Erinnerungen und Leistungen wir uns warmen, etwa 
nicht die Zeit der Kalifen, die der Mu'tazila angehorten: al-Ma'mun, 
al-Mu'tasim und al-Watiq? 93 

Widersacher der Mu'tazila sind bei Amara alle von ihm als chau- 
vinistisch, rassistisch und irrational abgelehnten Krafte. Fiir ihre 
Verbreitung macht er meist „fremde" Elemente verantwortlich, die 
den von den Arabern hervorgebrachten reinen und ursprunglichen 
Islam auf die eine oder andere Weise verdorben hatten. Trotz augen- 



92 Ders. 1982, S. 84-86. Vgl. ders. 1977, S. 238, 722-27, wo die eigendiche mihna 
ebenfalls nicht erwahnt wird. Audi die Regierungszeit des Umayvadenkalifrn Ili.vun 
Ibn 'Abd al-Malik (105-125/72 1-7-13) nciint Amara cine ,,mi/ma der Mu'tazila"; ebd. 
S. 22. Vgl. oben, S. 257. 

93 Ders. 1982, S. 72-73. 
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scheinlicher Widerspriiche miissen sich die historischen Tatsachen 
dieser Sichtweise beugen. So wird die Mu'tazila, ihrer mehrheitlich 
nicht-arabischen Herkunft ungeachtet, als ideale Verkorperung des 
richtig verstandenen Arabertums ('unlb(i) bcsehrieben. Bei ihm han- 
delt es sich laut "Araara nicht um ein ethnisches oder sprachliches, 
sondern ein geistig-kulturelles Arabertum. Es steht bei ihm fur die 
Uberwindung des alien gahilitisclicn Klaiidcnkciis ijisablra) mit seinen 
rassistischen und tribalen Strukturen sowie fur die Umsetzung der 
internationalistischen ('alarm) und humanistischen Botschaft des Islam. 
Anstatt die engen Interessen von Herkunft und Rasse zu verteidigen, 
habe dieses Arabertum die Treue der Muslime zur gemeinsamen 
Zivilisation gefordert. Dabei habe es sich an der Vernunft orientiert 
und sei offen und lernfahig gegeniiber den Erfahrungen anderer 
Kulturen gewesen, wobei es die von ihnen ausgehenden negativen 
Einflusse stets abgelehnt habe. Als Gegenspieler dieses kulturell defi- 
nierten Arabertums tritt bei 'Amara die vor allem in den persischen 
Gebieten verbreitete Bewegung der Mubiya auf, die zwar in der 
Tat eine anti-arabische Grundhaltung an den Tag gelegt hat, aber 
auch dafur bekannt ist, sich mittels islamischer Argumente fur eine 
Gleichstellung arabischer und nicht-arabischer Muslime eingesetzt 
zu haben. Als Kronzeuge des „aufgeklarten", von Rassenvorurteilen 
freien und somit „progressiven" und „zukunftsorientierten" Islam 
bezieht sich Amara regelmaBig auf den mu'tazilitischen Autor al- 
Gahiz. 94 

Andere Fixpunkte in 'Amaras Argumentation zur historischen 
Mu'tazila betreffen die Herkunft ihrer Geisteshaltung, die Natur 
ihrer Bewegung und ihr politisch-revolutionares Verhalten. Einiges 
Gewicht legt er auf die Tatsache, daB die Schule nicht von Bauern 
und Beduinen, sondern von Handwerkern und Kaufleuten reprasen- 
tiert wurde. Neben einer gul ausgepraglen praktischen Vernunft und 
einer intimen Kenntnis fremder kultureller Zusammenhange sieht er 
unter ihnen auch ein Bestreben nach „nationaler Einheit" verbreitet, 
da sie dem freien Handel und der wirlschafllichen Bliite dienlich 
sei. 95 Begeistern kann sich 'Amara auch fiir die straffe Organisation 



94 Ebd.,S. 60-65, 75. Vgl.ders. 1972, S. 163-66; ders. 1977, S. 208-9. 

95 Ders. 1982, S. 76-79. Vgl. ders. 1977, S. 226-31. Mit Blick auf ihre soziale Stel- 
lung nennt er die Mu'tazila audi die ..Avanlgarde der Wrkiiiider des arabisehen] 
Xalionali.sinu.s litln'i n inn l>i-l-Jikr , mi, und die ..Rider des Rationafis- 
nius" [fursan al- aqldmyd); ders. 1980, S. 135-36. An anderer Stelle spricht er von einer 
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(tanzim) der friihen mu'tazilitischen Bewegung, deren Vertreter ein 
ausgedehntes Netzwerk teils geheimer Zellen vom Maghreb bis nach 
Zentralasien errichtet und auf den Verlauf der islamischen Geschichte 
zentralen EinfluB genommen hatten. 96 Nachdriicklich betont 'Amara 
schlieBlich die Teilnahme einiger friiher mu'tazilitischer Gruppen 
an Aufstanden und Umsturzversuchen. Sie pflegt er als „bewaff- 
nete Revolutionen" zu bezeichnen, und beschreibt sie als Umsetzung 
des Prinzips des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar, dem er im 
mu'tazilitischen Denken eine hohe Bedeutung beimiBt. 97 

Diese Andeutungen iiber 'Amaras Bild der mu'tazilitischen 
Geschichte mogen geniigen. In der Art des Liberalen Amln liest 
der links-islamische Nationalist Amara in diese Geschichte eigene 
Wertvorstellungen und Ziele hinein. Anders als Amln geht es ihm 
dabei aber weniger um Vermittiung, sondern um Trennung zwischen 
den islamischen und den nicht-islamischen bzw. den arabischen und 
den nicht-arabischen Elementen der Vergangenheit. Das zeigt nicht 
zuletzt seine Definition des Verhaltnisses zwischen dem mu'tazilitisch 
inspirierten kalam und der griechisch inspirierten Philosophic Zwar 
zeichnet auch Amara den kalam als erfolgreiche Verbindung der 
Denkmethoden der Philosophic mit den Inhalten des Islam, er schlagt 
dabei aber einen anderen Ton an als Amln. Denn wahrend bei die- 
sem mit der positiven Beurteilung griechischer Einflusse der Aufruf 
zu einer offenen, vorurteilsfreien Beschaftigung mit dem modernen 
westlichen Denken verbunden ist, bleibt dieses Urteil bei 'Amara 
doch eher gezwungen und mit Vorbehalten versehen. So steht einer 
Aussage von ihm, nach der im kalam „die Philosophic religios und 
die Religion philosophisch wurde" {tadayyanat fihi l-falsafa wa-tqfalsa- 
fat fihi d-din), die nachdruckliche Betonung der „Authentizitat" des 
Mu'tazilismus gegeniiber, womit bei genauem Hinsehen vor allem 
dessen Uberlegenheit gemeint zu sein scheint. Und was die auch 
von 'Amara vertretene Auffassung angeht, daB sich die Mu'tazila 
mit dem Denken der Griechen die „intellektuellen Waffen der Geg- 
ner" angeeignet habe, so steht sie hier in einem anderen Kontext 
als bei Amln. Denn wahrend er darauf abhebt, daB diese Waffen 



..iniclk-kiuellen Aristokratie" und der „hassa der mutakallimun"; ders. 1977, S. 221-23. 

96 Ders. 1982, S. 57-59. Vgk ders. 1977, S. 237-53, 279. 

97 Ders. 1982, S. 79-83; ders. 1972, S. 64-68, 155-60. Vgk ders.: „'Amr Ibn 'Ubaid: 
az-zahid.. at~ta'ir.. al-failasuf, in: ders.: Muslinmn Ijacar. liciml [al-Mu'assasn al-arablya 
li-d-dirasatwa-n-nasr) 1971, spatere Auflage: Kairo (Dar as-mmq) 1988, S. 159-75. 
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dazu gedient hatten, der jungen Religion auf die Beine zu helfen, 
riickt Amara die kampferische Verteidigung des Islam gegen dessen 
Gegner in den Mittelpunkt. 98 

g) Gesellschaftspolitische Dimensionen des Mittazilismus aus 'Amdras Sicht 

Ohnehin weist 'Amara regelmaBig darauf hin, daB der Islam der 
westlichen Einflusse auf inhaltlicher Ebene nicht bedurft habe. Das 
gilt unter anderem fur die Idee der Freiheit des Menschen, mit der 
sich 'Amara in seiner Magisterarbeit beschaftigt. Hier wendet er sich 
vehement gegen eine in der westlichen Forschung verbreitete und 
unter anderem von Franz Rosenthal vertretene Position, laut der die 
Idee der Freiheit, wie sie seit der Aufklarung und der Entstehung 
des modernen Liberalismus verstanden werde, im friihen arabisch- 
islamischen Denken nicht beheimatet gewesen sei." Carlo Alfonso 
Nallino und Thomas Arnold kritisiert 'Amara zudem dafur, die 
Entstehung der MuTazila einseitig auf christlielie Finllussc zuriiek- 
zufuhren. Anstatt derartige Thesen auf argumentative Weise zu 
widerlegen, greift Amara ihre Vertreter oft personlich an. So spricht 
er im Vorwort zur zweiten Auflage der Arbeit von den „Bosartigen 
der Orientalisten" [hubatd' al-mustasriqln). Ihre Positionen versucht er 
gar nicht erst als Antwort auf eine fur westiiche Forscher womoglich 
sinnvolle Fragestellung zu begreifen, die dem Erkenntnisinteresse 
moderner Muslime naturgemaf! wenig cntsprioht. Vielmehr schei- 
nen ihm diese Positionen als Nachweis dafur gelegen zu kommen, 
daB der Westen der arabisch-islamischen Welt von jeher feindlich 
gegeniiberstand. So spricht 'Amara von „jener orientalistischen 



98 Ders. 1982, S. 67-68. Typisch in diesem Zusammenhang ist der Satz: „Der 
herausragende 'islamische Rationalismus' ist die einzige Waffe, mit der unsere 
L'mnia jencr Gcfahr begcgnen kann. die. vim den •niainhiklsch-oMnanLsdicn salqf 
und den 'griccliix h-w i^lli< lien salaf kommend, von auBen auf uns eindringt und 
dem Mittelweg unserer Zh ilisation fremd ist, durch den unsere Mentalitat den 
Vorzug hat, 'Vernunft' und 'Tradition' miteinander zu \ crbinden"; ders. 1972, S. 
5-6. Vgl. die Beurteilung der Mctliodcn der ftilasifa und dci iiuiliiLi/limiin in: ders. 
1971, Bd. 1, S. 29-42. An andcrcr Stelle nemit 'Amara die Mu'taziliten „theolo- 
gische Philosophen" {falasifa ihluyiun: ders. 1977, S. 210. 

99 Franz Rosenthal: The Muslim Concept of Freedom prior to tin \uitiaitli Cuituir, 
Leiden 1960, arab. als: Mafhum al~hurriya ft l-isldm: dirdsa Ji mvMdUydt al-muslalah n-a- 
aliadihl fl t-turat al-arabl al-isldmi, iibers. von Ma'n Ziyada und Ridwan as-Sayyid, 
Beirut [Md had al-inma' al- arabi) 1979. Dieselbe Kritik auBern, nur weniger polemisch, 
die beiden Ubersetzer in ihrem Vorwort (S. 7-8). 
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Tendenz, die sich darum bemiiht, die Leistungen der Araber und 
Muslime auf diesem Gebiet herabzusetzen"; und so nennt er es 
das Ziel der Orientalisten, „unserer Umma die Griinde der Ehre 
und die zur legitimen GroBe qualifizierenden Aspekte {mu'ahhilat al- 
kibriya' al-masrvt) zu rauben, wobei sie die psychologische Niederlage 
zementieren, was sie als Weg betrachten, die militarische Niederlage 
festzuschreiben, die uns das Vordringen des westiichen Imperialismus 
in der Neuzeit zugefugt hat". 100 

Die Idee der Freiheit des Menschen und alle mit ihr in Zusam- 
menhang stehenden Themen wie Demokratie, Menschenrechte 
und Meinungsfreiheit halt 'Amara im Gegensatz zu den von ihm 
abgelehnten Orientalisten fur authentisch islamische Gebote. DaB 



100 Amara 1972, S. 6-7, 9-10, 17-18. Etwas besser davon kommen Otto Pretzl 
und Carl Heinrich Becker, die „zugegeben" hatten, wie authentisch der arabisch- 
islamische Freiheitsgedanke sei; ebd., S. 19-20. Erwahnt sei, daB 'Amara, der tiber 
geringe Fremdsprachenkenntnisse verftigt, sich in Zusammenhangen wie diesem 
meist auf ins Arabische iibersetzte orientalistische Arbeiten aus dem fruhen 20. Jh. 
beruft. Nicht iibersetzte jiingere Forscliungsarboiicn, in denen die von ihm krilisicrien 
Ansichtcn liingsi ebcnlalls Uinterlragi uvnlcn. cnljtchcn ilim si> in der Regel. Seine 
distanzierte Haltung gegenuber der Orientalistik halt Amara tibrigens nicht davon 
ab, sich ihren Ergebnissen in einigen zentralen Punkten stillschweigend anzuschlicI.Vn. 
So weist er in seinei' Dissertation ausluhrlich Xvbcrgs These zuriick. dal.i das l'nilie 
mtftazilitische Denken die offizielle Theologie der Abbasidenbewegung dargestellt 
habe, wobei er zwei Dingo abet vcrsdiweigt: Erstens gait Nybergs These zu dieser 
Zeit auch in der westiichen Forschung bereits als tiberholt, zweitens hatte Amara 
sich ihr in seiner Magisterarbeit noch selbst angeschlossen (ders. 1972, S. 148-49, 
mit einem in der zweiten Auflage eingefugten Hinweis auf gewisse „Vorbehalte" 
gegenuber der These). Amaras eigenes Bild des Verhaltnisses von mu'tazilitischer 
Bewegung und 'abbasidischer Revolution ist ungewohnlich und von seinen ideolo- 
gischen Konzepten gepragt: Die Mu'tazila habe das von ihr abgclehntc Kalifat der 
L niaw aden durch ein echtes Kalifat der sura ersetzen wollen, wobei der Randidal 
ihrer Wahl Muhammad Ibn Abdallah „an-Xafs az-Zakiya" gewesen sei, dem sie, 
gerneinsam mit einigen Zaiditen und den ersten Abbasiden as-Saffah und al-Mansur, 
den Treueeid geschworen hatten. Hieriiei sei es nicht lange geblieben, denn bald 
hatten sich die selbsi naeh .Maeht strebenden Abbasiden mit der von dem Perser 
Abu Muslim al-Hurasam angefuhrten anti-arabischen, monarchistischen {su'ubl 
maiaki: Richtung innerhalb der Opposition zusammengetan und sich im Bimdnis mil 
dieser gegen die mu'tazilitisch dominierte arabisch-nationalistiselie. demokratische 
iqaumi surawi) Richtung durchgesetzt. Der Treueeid gegenuber Muhammad Ibn 
Abdallah sei nun ubergangen und as-Saffah gegen den Willen der Mu'tazila zum 
Kalifen eingesetzt worden. Aus diesen Ereignissen seien sowohl die ablclmciidc 
Haltung der .Mu lazila gegenuber den fruhen Abbasiden als auch die Revolten der 
'alidisehen Brtider Muhammad und Ibrahim Ibn Abdallah zu erklaren; ders. 1977, 
S. 687-710. Wer sich von dieser Geschichte an den Verrat der Freien Offiziere an 
der gemeinsamen Sache gegenuber den Muslimbrudern im Umfeld der Revolution 
von 1952 erinnert fuhlt, hegt vielleieht nicht falsch. 
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diese Themen von Anfang an essentieller Bestandteil des Islam gewe- 
sen seien, komme im Denken der fruhen Muslime, besonders der 
Mu'tazila, zum Ausdruck, deren Uberlegungen sich stets auf die eine 
oder andere Weise um die Befreiung des Menschen gedreht hatten. 101 
Zum Beleg dafiir begibt sich 'Amara auf die begriffiiche Ebene: 
Wahrend man iiber das betreffende Problem im modernen Denken 
meist in Kategorien von „Freiheit" {hurriya) und „Unterdruckung" 
iistibdad) spreche, hatten sich die fruhen Muslime hieruber mit Hilfe 
der Begriffe „Wahl" [ihtiyar) und „Zwang" igabr) verstandigt. Obwohl 
'Amara den theologischen Charakter der letzten beiden Kategorien 
anerkennt, sieht er in den entsprechenden Theorien gesellschaftliche 
und politische Inhalte mitschwingen, die zeigten, daB es hier nicht 
nur um Metaphysik gehe. Wer naher hinschaue, konne erkennen, daB 
der jiingere Begriff jeweils die moderne Entsprechung zu seinem alten 
Gegeniiber darstelle {huwa al-badil al-mu'asir li-sabihihi l-qadim). 102 

Die Begriffe hurriya und ihtiyar werden von 'Amara im Verlauf 
seiner Arbeit denn auch in der Tat wie Synonyme behandelt. Zudem 
erhalten sie einen stark politischen Beigeschmack. Das zeigt eine Pas- 
sage, in der von der mu'tazilitischen Opposition gegen die verbreitete 
muslimische Auffassung die Rede ist, daB Gott den Todeszeitpunkt 
(agal) jedes Menschen festsetze. Dieser fatalistischen Idee widerspre- 
chend habe die Mu'tazila zwischen dem naturlichen Hinscheiden 
eines Menschen und seiner Ermordung bzw. Selbsttotung unter- 
schieden. Denn wahrend im ersten Fall die Entscheidung tatsachlich 
bei Gott liege, ergreife im zweiten der Mensch die Initiative und 
versiindige sich dabei entweder an „seinem Bruder dem Menschen" 
oder an sich selbst. 103 Als Lehre aus dieser mu'tazilitischen Position 
gibt 'Amara seinem Leser auf den Weg: 

Wir konnen dieser bedeutenden denkerischen Position viele Konse- 
quenzen und Anwendungen entnehmen, von denen die zeitgenossische 
( icscllschaft stark profitieren kann. So liegt es zum Beispiel in der Macht 
der muslimischen Gesellschaft, sich um Fortschritt auf den Gebieten 
Gesundheit und Lebensstandard zu bemtihen, im Glauben daran, daB 
das einer der Wege ist, um das Durchschnittsalter des Burgers in der 



101 Ders. 1972, S. 17-28. Zu seinen Positionen zum Thema Menschenrechte im 
Islam vgl. ders.: al-Islam wa-huquq al-insan: darurat la huquq, Kairo {Dar as-suruq) 1989; 
Miiller 1996, S. 193-210. 

102 'Amara 1972, S. 9-12. Vgl. ders. 1971, Bd. 1, S. 26. 

103 Ders. 1972, S. 102. 
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Gesellschaft zu erhohen und die Kindcrstcrblichkeitsrate zu senken. 
Das muB zu keiner Verlegenheit im religioscn Standpunkt {fyarag dun 
'ala l-aqida) fiihren, denn die alleinige Quelle dieser Verlegenheit isl 
das gabritische Denken, das die Moglichkeit des Menschen leugnet, 
die Verkiirzung bzw. Verlangerung des Lebens zu beeinflussen (...). 
- Ausgehend von diesem wichtigen denkerischen Standpunkt konnen 
vvir zudem ein Urteil treffen iiber die zeitgenossischen Genozide an 
einigen Volkern und Gruppen, die Massaker an Millionen von Seelen 
in den modernen Ivriegen und all die ( )pi'er an Menschen, die injenen 
Siaaten, die karma und ik/iydr zuu idcrhandeln, unter dem Joch von 
Folter und Terror sterben. All das und weit mehr konnen wir bew- 
erten als Taten einer Minderheit, die sich durch Kriegsv erbrechen, 
Volkermord und Unterdriickung bereichert und sich selbst erhoht. In 
Vorausschau auf dasjiingste Gericht konnen vvir den wahren l ater dieser 
Tragodien, unter denen die Mcnschheii leidet, bestimmen, wahrend 
das gabritische Denken all diese Dinge als Ausdruck des gottlichen 
qada' und qadar versteht und die Position vertritt, daB jene, die diese 
Tragodien an BlutvergieBen und Ausloschung der Seelen verursachen, 
damit nichts zu tun hatten. 104 

Wenn 'Amara die Begriffe hurnya und ihtiyar hier als Gegensatz 
von Diktatur darstellt, ist das Ausdruck seiner Uberzeugung, daB 
dem Mu'tazilismus auf unmittelbare Weise „politische und sozi- 
ale Dimensionen" innewohnen. So betont er, daB das Problem der 
Freiheit des Menschen von der Schule nicht nur mit Blick auf das 
Verhaltnis des Menschen zu Gott behandelt worden sei. Sie habe 
im Gegenteil immer auch das Verhaltnis des Menschen zu „sei- 
nem Bruder dem Menschen", zur Gesellschaft im allgemeinen und 
zur politischen Macht im besonderen im Blick gehabt. Ihre Ideen 
seien daher nicht rein kontemplative (ta'ammuM) Theorien, sondern 
Ausdruck eines Denkens, das sich der taglichen Lebenssituation des 
Menschen angenommen habe. 10 " 1 

Die sozialen Dimensionen der Freiheit sidec bctreU'eiKl ^ieht 'Amara 
vor allem die Gerechtigkeit im Zentrum des mu'tazilitischen Inter- 
esses. Seiner Darstellung zufolge hat die Schule zutreffend erkannt, 
daB die politischen Auseinandersetzungen der friihen Muslimen nicht 
zuletzt von wirtschafdichen Streitpunkten motiviert gewesen seien, so 
von der Frage der Verteilung der eroberten Landereien und Gtiter. In 
den Schriften der Mu'tazila sieht er daher deutliche Hinweise auf ein 



104 Ebd.,S. 104. 

105 Ebd,S. 147. 
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„soziales Denken". 106 Um diese These zu belegen, verweist 'Amara 
vor allem auf die von ihm edierten Rasd'il al-adl wa-t-tauhid. Daraus 
zitiert er die beiden mu'tazilitisch orientierten Zaiditen al-Qasim Ibn 
Ibrahim und Yahya, Ibn al-Husain mit einer Reihe von Aussagen zur 
Frage der RechtmaBigkeit von Eigentum. In Amaxas Darstellung lauft 
hier alles darauf hinaus, daB der rechtmaBige Besitzer eines Gutes, 
wenn er von einem ungerechten Menschen um dasselbe gebracht 
werde, ein Anrecht darauf habe, es zuruckzuerhalten. Die Aufgabe 
eines gerechten Herrschers sei es daher, jenen Menschen, die Amara 
hier mit Hilfe bekannter links-islamischer Vokabeln als benachteiligt 
{mustactqf) und unterdriickt (mazlum) bezeichnet, bei der Erlangung 
derartiger Rechte zur Seite zu stehen. In moderner Begrifflichkeit 
argumentiert 'Amara auch mit Blick auf eine Reihe von Aussagen 
von al-Hasan al-Basri, c Abd al-Gabbax und as-Sarif al-Murtada. So 
erklart er, daB sie sich gegen jede „Monopolisierung" von Besitz in 
den Handen von wenigen ausgesprochen hatten, weil fur sie die „Frei- 
heit der Gesellschaft" iiber der „Freiheit des Einzelnen" gestanden 
habe - eine Aussage, die wohl vor dem Hintergrund der sich damals 
ankiindigenden liberalen Wirtschaftspolitik des agyptischen Prasiden- 
ten Anwar as-Sadat (reg. 1970-1981) gelesen werden muB. Obwohl 
'Amara seine Ansichten auch hier als Ergebnis wissenschaftlicher 
Forschung darstellt, scheint er sich dariiber im Klaren zu sein, auf 
welch zweckorientierte Weise er die behandelten Texte interpretiert. 
Das zeigt die Tatsache, daB er sich auf einer knappen Seite schon 
im Voraus gegen den Vorwurf verteidigt, eine moderne Form des 
„sozialen Denkens" in die Texte hineinzwangen zu wollen. 107 

Die politischen Dimensionen des Mu'lazilismus beschreibt Amara 
vor allem als Resultat der damaligen Auseinandersetzungen um die 
Macht. Dabei stellt er das Lager der friihen ahl al-adl wa-t-tauhid 
- bestehend nicht nur aus der Mu'tazila, sondern auch aus Harigiten, 
'alidischen Gruppen, Gahmiten und einigen Qadariten wie Gailan 
ad-Dimasql und al-FIasan al-Basri - dem Lager der Umayyaden und 
ihrer „Kollaborateure" gegenuber. 108 Als Ausdruck der Frontstel- 
lung zwischen beiden Seiten hebt er besonders das Prinzip des amr 
bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar hervor, das einen zutiefst politischen 



106 Ebd.,S. 183-85. 

107 Ebd,S. 185-92. 

Ebd.,S. 148-49. Fur den Begriff „Kollaborateure": ebd, S. 152, 161. 
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Standpunkt reflektiere, der auf die Freiheit der Umma abziele und die 
bedeutende politische Dimension auch des mu'tazilitischen Themas 
der Gerechtigkeit ('adl) aufzeige. Dem urspriinglich auf Gott bezoge- 
nen Begriff gibt 'Amara hier eine stark diesseitige Komponente. So 
deutet er das Prinzip des amr bi-l-mdruf als direkte Umsetzung der 
mu'tazilitischen Freiheitsidee und als Ausdruck der Uberzeugung, 
daB die Umma das Recht habe, ungerechte Herrscher zu kritisieren 
und notfalls, wie mit den Umayyaden geschehen, auch abzusetzen. 
'Amara spricht in diesem Zusammenhang mit einiger Begeisterung 
vom mu'tazilitischen Glauben an die unter bestimmten Umstanden 
gegebene „Legitimitat, ja Notwendigkeit der Revolution". Die Tat- 
sache, daB einige Mu'taziliten noch nach dem Sturz der Umayyaden 
an Aufstanden beteiligt waren, die sich nun gegen die von ihnen 
zuvor unterstiitzten Abbasiden richteten, nimmt er zum AnlaB fur 
den Hinweis, daB es der Schule nicht um bloBe Gruppenloyalitaten 
('asabiyat) tribaler, rassischer oder konfessioneller Art gegangen sei, 
sondern um hoherstehende Prinzipien und Werte. 109 

Amaxas Sympathie fur das Prinzip der bewaffneten Revolution 
hat Auswirkungen auf sein Verstandnis der mu'tazilitischen Theorie 
der Zwischenstellung des Sunders. Mit der Mehrheit seiner arabi- 
schen wie westlichen Forscherkollegen geht Amara davon aus, daB 
diese Theorie einem politischen Hintergrund entsprang und erst mit 
der Zeit einen religioscn Charakter annahm. Jedoch deutet er im 
Unterschied zu vielen, die den Gedanken der Zwischenstellung als 
Ausdruck mu'tazilitischer KompromiBbereitschaft sehen, die Theorie 
stark harigitisch. So bezeichnet er sie als „positiv-feindliche Position" 
{mauqtf igabi mvtad) gegeniiber dem Sunder. Sie sei zwar weniger extrem 
als die Haltung der narigilen. falle aber deutlich scharfer aus als die 
Lehre al-Hasan al-Basris, denn das frevelhafte Verhalten (fisq) eines 
Herrschers habe der Mu'tazila zufolge zur Notwendigkeit seiner (im 
Notfall gewalttatigen) Absetzung gefuhrt. In diesem Zusammenhang 
widerspricht Amara Nallino, der die Theorie der Zwischenstellung 
als neutrale Mittelposition dargestellt hatte. Anders als von ihm ange- 
nommen, seien die erste „Mu c tazila" und die Mu'tazila Wasils nicht 
aus denselben Beweggriinden heraus entstanden. Denn wahrend sich 
erstere tatsachlich aus dem bewaffneten Kampf zwischen All und 
seinen Gegnern habe heraushalten wollen, seien Wasil und seine 



109 Ebd.,S. 155-57, 160. 
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Anhanger mit Blick auf die politischen Auseinandersetzungen ihrer 
Zeit gerade nicht zu Neutralitat bereit gewesen. 110 

h) Die mu'tazi/ '• !> nulsllicoru tls M 'dl fur em reprasentatives 
politisches System in der Darstellung 'Amdras 

Gipfel der politischen Uberzeugungen der Mu'tazila sind fiir "Araara 
die Theorien der Schule zur Frage des Imamats. Sie sieht er als 
Beweis dafur, daB das arabisch-islamische Denken seit fruhester 
Zeit sakulare und demokratische Strukturen (die er freilich nicht 
immer so nennt) in der Politik eingefordert habe. Ungewohnlich ist 
'Amaras Beschreibung des Verhaltnisses der politisch motivierten 
Lager des fruhen Islam zueinander. Denn wahrend hier meist die 
„kompromiBbereite" Mu'tazila zwischen der „quietistischen" MurgTa 
und der „extremistischen" Haxiglya plaziert wird, legt Amara eine 
abweichende Kategorisierung zugrunde, die es ihm erlaubt, seine 
eigene Position starker zu akzentuieren. So ist bei ihm die Mu'tazila 
nicht Kritikerin der Haxiglya, sondern steht gemeinsam mit dieser 
zwischen den dynastisch orientierten 'Aliden und der auch bei Amara 
als quietistisch gezeiclmelen Murgi'a. Wahrend er letzterer (und den 
sonst oft als rebellisch beschriebenen ahl al-hadit) vorwirft, jede Art von 
Herrschaft, also selbst das Unrechtssystem des fdsiq zu akzeptieren, 
kritisiert er die 'Aliden fiir ihre Uberzeugung, daB die Bestimmung 
des rechtmaBigen und fiir sie unfehlbaren (ma'sum) Imams nur durch 
das Vermachtnis (wasrpa) bzw. die Designation (nass) durch seinen 
von Gott besonders begnadeten Vorganger geschehen konne. Die 
einzig richtige Theorie auf diesem Gebiet ist fiir Amara die Ansicht 
derjenigen, die den Herrscher auf dem Wege der Wahl (ihtiydr) und 
des anschlieBenden Treueschwurs (mubaya'a) bestimmen wollten und 
als zentrale Voraussetzung eines Kandidaten dessen Qualifikation 
(kqfa'a bzw. ahllyd) ansahen. Diese Position habe die Mehrheit der 
fruhen Vertreter von W/ und tauhld unterstiitzt, wahrend die Anhan- 
ger Alls, die diesem Lager ursprunglich ebenfalls angehort hatten, 
hier ausgeschert seien. Den 7er- und 12er-schiitischen Nachfol- 
gern der fruhen Aliden, also Zaiditen und Imamiten, wirft 'Amara 
daher vor, ihr Menschenbild nicht mit ihrer politischen Theorie in 
Einklang gebracht zu haben: „Wer behauptet, der Mensch sei frei 



Ebd.,S. 161-62. Vgl. 'Amara 1977, S. 185-202. 



332 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'TAZILA 

und habe die Moglichkeit, seine Taten zu wahlen, der darf nicht 
zuruckweichen und diesen Menschen seiner Freiheit der Wahl der 
hochsten Autoritat in der Gesellschaft berauben. Und wer die Ver- 
antwortung des Menschen fur seine Taten annimmt (...), der darf 
nicht zuruckweichen und das politisch-gesellschaftliche System, das 
der Imam reprasentiert, zu etwas machen, das einer nicht-mensch- 
lichen Autoritat entspringt und dem Menschen vorherbestimmt und 
auferlegt ist." 111 

Die Details des politischen Denkens der Mu'tazila und die dar- 
aus zu ziehenden Lehren behandelt Amara in seiner Dissertation. 
Im Zentrum der Darstellung stehen hier der ProzeB der politischen 
Meinungsfmdung iiber Beratung (sura), Wahl (ihtiyar) und Treue- 
schwur (mubayda) sowie der von 'Amara wiederholt betonte „zivile 
Charakter der Macht" [madaniyat as-sulta) im Islam. Wie in seiner 
Magisterarbeit stellt 'Amara hier die politischen Anschauungen der 
Mu'tazila (die von den sunnitischen Gruppen im Grundsatz oft akzep- 
tiert wurden) scharf den entsprechenden Theorien der imamitischen 
bzw. zaiditischen Schia gegeniiber. Wahrend er erstere als Vorbild 
fur eine representative, konstitutionelle Form der Demokratie lobt, 
lehnt er letztere als Ursache von Unmiindigkeit sowie Abhangigkeit 
von einer kleinen, sakrosankten Fuhrungsschicht ab. 112 Wie ernst 
es ihm damit ist, zeigt ein bemerkenswertes Vorwort zur zweiten 
Auflage der Arbeit von 1979, in dem er die junge iranische Revo- 
lution kommentiert. Anstatt sich im Zuge seiner links-islamistischen, 
anti-imperialistischen Tendenz der Begeisterung vieler Araber und 
Muslime fur dieses Ereignis anzuschlieBen, bleibt Amara seiner Kritik 
am schiitischen Staatsmodell treu und warnt noch im Revolutionsjahr 
voi dem MiljYcrstaiidnis, daB es sich bei der religiosen Herrschaft 
um die vom Islam geforderte und den Muslimen angemessene Regie- 
rungsform handele. Zwar fuhre die iranische Revolution zuriick zu 
Erbe und Identitat, zwar habe sie die Diktatur des Schah iiberwunden, 
doch zementiere sie „den AusschluB der Umma von der Legisla- 
tive" mit der Behauptung, die Gesetzgebung im Islam komme vom 
Himmel und die Gemeinschaft der Muslime sei, anders als in der 
Demokratie, nicht Quelle der politischen Gewalt. Muslime sollten 
also keineswegs jubeln, wenn der schiitische Klerus dem iranischen 



111 Ders. 1972, S. 166-70. 

112 Siehez.B.ders. 1977, S. 325-31, 339-40. 
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Volk seine gerade unter groBen Opfern erkampfte politische Autoritat 
aus der Hand reiBe. 113 

Das Prinzip der religiosen Herrschaft bedeutet fur Amaxa mehr als 
einen falsch verstandenen Islam, sondern zeigt auch das Eindringen 
fremder denkerischer Elemente, denn er fuhrt dieses Prinzip auf das 
byzantinische Kaisertum, das persische Konigtum und das katholische 
Priestertum zuriick. 114 Bei den Prophetenkonigen der alten Hebraer 
sieht er ebenfalls Keime dieses falschen Politikverstandnisses, dem 
zufolge die Herde der „irrenden Schafe" kein Mitspracherecht in den 
Bereichen Herrschaft und Gesetzgebung besitze und statt dessen unter 
der „Vormundschaft" (wisaya) der Machtigen stehe. Dagegen gehe 
der Islam davon aus, daB der Mensch eine ausreichende Stufe der 
Reife (rusd) erreicht habe, um seine politischen und gesellschaftlichen 
Belange selbst zu regeln. 115 Daher habe der Islam das Prinzip der 
Beratung (.sum) Yorgeselien, das vom Propheten nicht nur auf vorbild- 
liche Weise umgesetzt worden sei, sondern schon zu seinen Lebzeiten 
den Rahmen des spontanen, unorganisierten Meinungsaustausches 
uberschritten habe. 'Araara berichtet hier von der wahrscheinlichen 
Existenz einer Art Parlament (maglis li-s-sura) aus 70 Mitgliedern 
und der gesicheren Existenz einer zehnkopfigen Regierung (hukuma) 
des unter Muhammad in Medina errichteten „arabisch-islamischen 
Staates". Beiden von ihm als „Gremien" (Sing.: hai'a) bezeichneten 
Institutionen sagt er nach, sich auf geordnete Weise iiber die nach 
innen wie auBen zu verfolgende Politik abgestimmt zu haben, was er 
als entscheidenden Prazedenzfall des konstitutionellen Lebens (sabiqa 
dustunyd) bezeichnet, der alien spateren muslimischen Staatstheore- 
tikern als Rechtsmodell (namudag sar'i) gedient habe. 116 

Wahrend 'Araara mit dieser Behauptung dem von ihm bevorzug- 
ten Staatsmodell eine fruh-islamische Form der Legitimitat verleiht, 
schreibt er der Mu'tazila die konkrete Ausarbeitung der politischen 
Prinzipien des Islam zu. Im Gegensatz zu den Schiiten hatten die 



113 Ebd.,S.6-7. 

114 Ebd,S.7,51-52. 

1 15 Ebd., S. 1 3. Er vennutet hier, daB man die Zcit der vicr „rcchtgeleiteten Kali- 
ii n" lal-hitlafa' ar-rasidun) als solche bezeichnet habe, „weil die reifen {rasid) Mcnschcn 
sich damals reife Kalifen gewahlt haben". 

116 Ebd., S. 57-72. Vgl. hierzu die Rezension von Mahmud Zayid (siehe oben, S. 
318, Fn. 82), der 'Amara die unkritische Ubernahme eines oricntalistischcn Fchlur- 
teils vorwirft (S. 189). 
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Mutaziliten erkannt, daB Herrschaft nicht eine religiose, sondern 
eine politische und zivile Notwendigkeit sei, was in der theoretischen 
Begrundung wie der praktischen Ausformulierung ihres Entwurfs zum 
Ausdruck komme. 117 Dieser beruhe auf dem „naturlichen Recht" 
des Menschen, seine weltlichen Angelegenheiten zu regeln, und auf 
dem Prinzip der „Unfehlbarkeit der Gemeinschaft". 118 Kernstiick 
der „islamischen Staatsphilosophie" der Schule, von 'Amara auch 
„Philosophie der sura" (falsafa suriya) genannt, sei die aus dem Verhalten 
des Propheten abgeleitete „Philosophie des iktiyar". 119 Hauptquelle 
Amaxas fur die Beschreibung der politischen Theorien der Schule 
sind die Entdeckungen des Jemen, nicht zuletzt das Kitab al-Mugm 
von 'Abd al-Gabbar. Den dort dargestellten ProzeB zur Bestimmung 
des Imams faBt er auf eine Weise zusammen, die das klassische 
mutazilitische (sowie sunnitische) Herrschaftskonzept als Vorlaufer 
der modernen reprasentativen Demokrade erscheinen laBt. 120 So 
sei das Ergebnis dieses Prozesses ein „echter konstitutioneller Ver- 
tragsschluB (tdaqud dusturt) im vollen Wortsinne" zwischen Umma 
und Herrscher sowie „eine Art Gesellschaftsvertrag, basierend auf 
gegenseitigem Einvernehmen und Wahl" [,,'aqd igtima'T", qd'im 'aid 
l-muradat wa-l-ihliyar) . 1 - 1 

DaB die mu'tazilitischen und sunnitischen Staatstheoretiker der 
Mehrheit der Umma keine direkte Mitsprache bei der Bestimmung 
des Imams eingeraumt haben, stellt fur 'Amara dabei kein Hinder- 
nis dar. Die mutazilitische Mehrheitsmeinung, daB der Herrscher 
durch die Elite (hassa) zu wahlen sei, bedeute nicht, daB diese auf 
der Grundlage ihrer Rasse, ihrer Klassenzugehorigkeit oder ihres 
Reichtums gegenuber dem Rest der Umma bevorzugt werde. Die 



117 'Amara 1977, S. 315-20. Als Beweis fur den nicht-religioscn Charakter der 
Macht weist 'Amaru hicr auch auf die Soiiilmncinuns; i'iiiis>'cr Mu'lazilitcn wie 
al-Asamm und al-Fuwatl sowie einer Gruppe von Harigitcn hin, der zufolge eine 
politische Autoritat nicht notig sei. werm die Menschen selbst in der Lage waren, 
fur Gerechtigkeit zu sorgen. 'Amara verwirft dies als rein theoretische Position, 
deren „Idealismus" er aber lobt und mit dem politischen Idealismus der Marxisten 
vergleicht, fur die die Einfuhrung der klassenlosen Gesellschaft zum Verschwinden 
der Institution des Staates fiihre. Vgl. ders. 1972, S. 171. 

118 Ders. 1977, S. 340. AufS. 731 faBt er die mu'tazilitische Position zusammen als: 
„Das Vertrauen gilt der Gemeinschaft, und sie allein ist unfehlbar!" [at-tiqa ft l-umma. 
wa-i-isma lahd waliduha!). 

119 Ebd.,S.359. 

120 p ur ^ en Begriff „Demokratie" siehe ebd., S. 452-53. 

121 Ebd., S. 613-14. 
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Mu'tazila habe hier bloB der Tatsache Rechnung getragen, daB der 
hassa die Aufgaben eines Imams und seine notwendigen Eigenschaften 
deutlicher vor Augen stiinden als dem einfachen Volk ( c amma). 122 
Die „Leute des Losens und Bindens" (ahl al-hall wa-l-aqd), bei denen 
in der klassischen sunnitischen Staatstheorie die Entscheidung iiber 
die Person des Imams liegt, zeichnet "Amara denn auch als „Ver- 
treter" (nuwwab), die im Auftrag der Umma die Bestimmung des 
Herrschers iibernehmen. Bei diesen Personen, deren in einigen klas- 
sischen Werken zu findende Bezeichnung als „Wahlmanner" (ahl 
al-ihtiyar) 'Amara dankbar aufgreift, hat es sich in der historischen 
Realitat meist um lokalc Machlhaber und Religionsgelehrte gehandelt 
(sofern es nicht der Herrscher war, der die Entscheidung iiber seine 
Nachfolge traf). Weil sich 'Amara hier aber auf der theoretischen 
Ebene bewegt, ist es ihm moglich, von den ahl al-hall wa-l-aqd als 
den „Bevollmachtigten" (mufawwadun) der Umma zu sprechen, hinter 
denen im Idealfall die groBe Mehrheit der Bevolkerung stehe, weil sie 
ihren Willen von ihnen reprasentiert sehe. 123 Ohnehin, so 'Amara, 
werde der gesamte ProzeB, der auf der Ebene der hassa iiber die 
Schritte Nominierung (tarsih), Wahl (ihtiyar) und Ernennung ('aqd) des 
Imams voranschreite, erst durch den von der c amma dem Herrscher 
gegeniiber auszusprechenden Treueeid (bai c a) rechtskraftig. 124 

Der hier nur knapp zusammengefaBte ProzeB ist fur Amara poli- 
tisch, nicht religios. Das zeige schon die Tatsache, daB es sich bei 
Eigenschaften wie Gerechtigkeit, Wissen, EinfluB und Weisheit, wie sie 
die klassische Theorie von den Wahlmannern verlange, um am Dies- 
seits orientierlc. zivile hio'cnschalicn handele. 12 ' Dazu komme, daB 
dieser ProzeB von der Mu'tazila stets als flexibel und entwicklungsfahig 
verstanden worden sei. So habe man sich in seiner konkreten Ausge- 
staltung nicht an ein starres, von der Religion vorgegebenes Modell 
gehalten, sondern sei davon ausgegangen, daB die Entscheidung iiber 
die politischen und sozialen Belange der Umma den Interessen und 



122 Ebd., S. 131. Lobend nennt 'Amara hier einmal mehr den AusiiahiiicdenkiT 
al-Asamm, dem er die Idee zuschreibt. die Lnischeidung iiber den Imam (bzw. den 
„Staatsprasidenten", wie er sagt) sei eine „Pflicht der gesamten Umma" gewesen; 
ebd.. S. 431-34. 

123 Ebd., S. 436-38, 443-45. Fur den Begriff nuwwab: ders. 1972, S. 171-72. 
Das dynastische Verhalten der Kalifen bei Aufrechterhaltung eines rein auBeren 
Aiisclicins von ffira \vird von 'Amara durchaus kritisert; ders. 1977, S. 447. 

124 Ebd., S. 447-49. 

125 Ebd., S. 436-38; vgl. ebd., S. 459-532. 
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der praktischen Vernunft der Menschen iiberlassen bleibe. 126 Das 
komme auch in den unterschiedlichen Formen, die der WahlprozeB 
auf theoretischer wie praktischer Ebene angenommen habe, zum 
Ausdruck. Hier diskutiert 'Araara eine Reihe von Vorschlagen zur 
Losung eines moglichen Konflikts zwischen mehr als einem Imam, 
und in den Methoden von Abstimmung (iqtirc?) und Schiedsspruch 
(tahkim), die in diesem Zusammenhang im Gesprach waren, sieht 
er wichtige Vorlaufer der in den heutigen „republikanischen und 
demokradschen Gesellschaften" existierenden Mehrparteiensysteme. 
Explizit stellt er fest, daB im mu'tazilitischen und sunnitischen Denken 
die Existenz von Parteien und sonsdgen polidschen Gruppierungen, 
die geordnete Aufstellung von Kandidaten fur das Amt des Staats- 
prasidenten und die Abhaltung allgemeiner Wahlen vom Prinzip 
her angelegt sei. Die muslimischen Vertreter des polidschen ihtiyar 
hatten daher die ,,'Prinzipien und Grundlagen' einiger Formen der 
demokradschen Praktiken der Moderne" formuliert und so wichtigen 
Anteil am polidschen Denken der Menschheit gehabt. 127 Auch das 
Prinzip der Unabhangigkeit des Gerichtswesens und das der Unter- 
scheidung von Legisladve, Exekudve undjudikadve will 'Amara bei 
der Schule vorweggenommen sehen. 128 

Andere polidsche Prinzipien, die 'Amara in diesem Kontext 
hervorhebt, sind das Recht auf Opposidon, auf Kontrolle der Herr- 
schenden und auf Absetzung eines von der Mehrheit der Muslime 
als ungerecht erachteten Imams. 129 Vehement wendet er sich hier 
einmal mehr gegen die schiidsche Theorie der Unfehlbarkeit ( c isma) 
der Imame und das dahinter stehende Politikverstandnis: Weder sei 
Herrschaft mit Prophetie zu vergleichen, noch habe der Herrscher 
einen direkten Draht zu Gott. 130 Das von einigen muslimischen 
Gruppierungen vor dem Hintergrund spezieller historischer Umstande 
entwickelte Konzept religioser Herrschaft bleibe dem Islam fremd, 
denn in ihm sei Herrschaft unbedingt eine politische, zivile und 



126 Ebd., S. 442-43. Vgl. ders. 1972, S. 170-71. 

127 Ders. 1977, S. 438-45, 452-53. 

128 Ebd., S. 620-21, 625. 

129 Ders. 1972, S. 172, 174-77;ders. 1977, S. 633-46. Zur Frage der Absetzung des 
Imams, womit in der Regel der gewaltsame Umsturz gemeint ist, sagt 'Amara, daB sie 
mm rnu'tazilitiseher Sic In auf ..gvonlnele Weise" zu "csehelien habe. Im Idealfall stehe 
der Imam daher unter standiger Kontrolle eines Ausschusses von Gelehrten, die im 
I alle seines offensichdichen fisq einzuschreiten hatten; ebd., S. 636. 

130 Ebd., S. 470-77. 
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menschliche Angelegenheit. 131 Das zeige die Tatsache, daB die 
mu'tazilitischen und sunnitischen Staatstheoretiker das Imamat 
eines in religioser Hinsicht weniger qualifizierten Kandidaten [mafdul 
dinlyari) mehrheitlich gebilligt hatten, solange es sich bei ihm urn den 
in politischer Hinsicht fahigeren Mann [al-afdal siyasiyari) gehandelt 
habe. 132 Die Bevorzugung eines quraisitischen Imamats durch einige 
Mutaziliten rechtfertigt 'Amara mit der „Erfahrung" der Muslime, die 
sich unter einem Abkommling des Propheten eben besser aufgehoben 
und starker vereint gefuhlt hatten als unter einem Herrscher nicht- 
quraisitischer Herkunft, was ebenfalls kein religioses (oder rassisches), 
sondern ein politisches Kriterium sei. 133 

Obwohl 'Amara das Prinzip der religiosen Herrschaft ablehnt, 
widerspricht er dem Prinzip des Sakularismus. In der klaren Tren- 
nung zwischen der politischen und der religiosen Gewalt sieht er ein 
typisches Produkt der Geschichte Europas, wo sich die Gesellschaft 
nach Jahrhunderten der Unterdriickung von der Vorherrschaft der 



131 Die Gleichsetzung islamischer und christlicher Konzepte religioser Herrschaft 
lehnt 'Amara ab, da sie den Realiiaten der islamisclicn Welt nicht gerecht werde. 
Demi wahrend die Theorie eines „gotdichen Rechts" auf Herrschaft im europaischen 
Mittelalter der katholischen Kirche zur Rechtfertigung ihrer realen, despotischen 
Macht gedient habe, habe die schiitische Theorie des ..gottlichcn Rechts" von 
Anfang an eine andere Natur gehabt. Sie sei gegen das ebenfalls reale, despotist he 
Kaliiat gerichtct gewesen, das sich nach der Machtubernahme der Umayyaden in 
ein bloBes Konigtum verwandelt habe. Angesichts dieser ungerechten Herrschaft 
von Menschen hatten die Schiiten am idealistischen Bild einer gerechten Got- 
tesherrschaft festgehalten, die sie aber nie in die Tat hatten umsetzen konnen. Da 
ihre Sichtweise nicht der Rechtfertigung, sondern der Ablehnung von Despotic dicne, 
sei ihr von zahlreichen Seiten, die der Idee vom Gottesrecht eigentlich ablelmend 
gegeniibergestanden hatten, darunter sogar einige Harigiten und Mu'taziliten, zu- 
gestimmt worden. Letztlich gehe die Theorie der religiosen Herrschaft im Islam 
aber auf weltliche Despoten zuriick und nicht, wie im Christentum, auf die Vertreter 
der Religion. Erst in Reaktion auf die von den Kalifen beanspruchte „gdttliche 
Macht" hatten die Schiiten die Position vertreten, daB die Macht nicht Usurpato- 
ren, sondern einzig demjenigen zukomme, der einen nass vorweisen konne; ebd., 
S. 537-41. In ahnliches Licht ruckt 'Amara den Mahdismus; ebd., S. 643-46. Vgl. 
ders. 1980, S. 152-53. In dem Versuch, die politische Theorie der Schia als ihren 
fruhen Leitfiguren widersprechend zu erweisen, sagt Amara den ersten sclhitischen 
Imamen nach, selbst Vertreter des politischen ihtiyar gewesen zu sein: 'All habe 
seine Sohne keineswegs zu Nachfolgern eingesetzt, sondern ein „konstitutionelles" 
Ulnslwt) Denkcn vcrtrcicn. <la» siclj strikl an die Slaal^oi"dnung geliallen habe: ders. 
1977, S. 407-20. Vgl. ebd., S. 553-55, wo 'Amara ebenfalls All zugeschriebene 
Ideen gegen die spatcrc sehiitisrhe Theorie in Stellung bringt. 

132 Ebd., S. 514, 526-30. 

133 Ders. 1972, S. 177-79; ders. 1977, S. 490-510. 



338 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'TAZILA 



Kirche habe befreien miissen. Diese Erfahrung nun eins zu eins auf 
die islamische Welt zu iibertragen, halt er weder fur notwendig noch 
fur gewinnbringend. So sei die Frage, ob es im Islam eine Trennung 
von religioser und weltlicher Gewalt geben konne, falsch gestellt. 
Denn da der Islam keine religiose Herrschaft vorgesehen habe, sei 
eine solche Trennung nicht erforderlich. Trotzdem sei es im islami- 
schen Kontext stets selbstverstandlich gewesen, dafi die Lehren der 
Religion ins soziale Leben und in die diesseitigen Angelegenheiten 
des Menschen hineinreichten. So hatten die Verhaltensregeln und 
ethischen Prinzipien des Islam direkte Auswirkungen auf die Frage, 
was gute Politik ausmache. Eine klare Trennung zwischen Religion 
und Politik sei in den islamischen Landern schon deshalb nicht zu 
erreichen, weil die Religion - wie die Kunst, die Philosophic und 
die Literatur - Denken und Verhalten der Menschen bestimme. So 
wie diese Bereiche einander im Kopf des Einzelnen beruhrten und 
aufeinander einwirkten, sei es auch in der Gesellschaft, wo unter- 
schiedliche Denkweisen und Uberzeugungen miteinander in Kontakt 
stiinden, dabei aber deutlich voneinander zu unterscheiden seien. 
Die Unterscheidung (tamjiiz) zwischen Religion und Politik, nicht die 
strikte Trennung (fast) zwischen ihnen, halt 'Amara daher fur den 
wahren Standpunkt des Islam. 134 

Wegen seiner klaren Beziige auf die Mu'tazila kann man 'Amara 
durchaus als „modernen Mu'taziliten" bezeichnen. Diese Charak- 
terisierung reicht aber nicht, um seinen denkerischen Standort und 
die Natur seines Diskurses zu bestimmen. Dieser war von Anfang 
an von einer Reihe „progressiver" Ideale wie Rationalitat ( c aqlaniya), 
Aufgeklartheit (istinara) und revolutionarer Gesinnung (taurlyd) gepragt 
- Ideale, die auch Amaxas Wandlung von einem Linken zu einem 
Islamisten iiberdauert haben. Mit diesem Wandel ging eine zuneh- 
mende Ablehnung des arabischen sakularistischen Lagers einher. Da 
Amaxas eigenes Programm auf eine islamisierte Form von Sakula- 
rismus hinauslauft, ist zu vermuten, daB diese Ablehnung weniger 
mit den Grundlagen des Sakularismus zu tun hat als mit der unter 
arabischen Sakularisten verbreiteten pro-westlichen Haltung, die ihm 
widerstrebt. "Amaras anti-westliche und „anti-fremde" Einstellung 
macht ihn zu einem Apologeten des Eigenen, in dem er alle positiven 
Werte der Moderne wie Wissenschafdichkeit, Demokratie, Menschen- 



134 Ders. 1972, S. 176;ders. 1977, S. 541-42. Vgl. ders. 1980, S. 130-31, 182-83. 
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rechte, Sakularitat usw. angelegt sieht. Dieses Eigene begreift 'Amara 
sowohl als „arabisch" als auch als „islamisch", weshalb er das rich- 
tig verstandene Arabertum in der Regel mit denselben Werten in 
Zusammenhang bringt wie den richtig verstandenen Islam. Dabei 
verliert er sich gern in rhetorischen Ausfuhrungen iiber die Ehre 
und GroBe der arabisch-islamischen Umma, die unter dem Impe- 
rialismus und der Uberheblichkeit des Westens zu leiden habe. Von 
'Amaras Ideal eines „internationalistischen" Geistes des arabischen 
Islam ist an solchen Stellen wenig zu spiiren, und an seine Stelle 
tritt ein klares Freund-Feind-Schema. 

i) Die psychoanahlische R'rilik ( iih< Tarahisis an 'Amaras Geschichtsbild 

All diese Elemente von 'Amaras Denken schlagen sich in seiner 
Lekture der islamischen Geistesgeschichte nieder. DaB er sich dabei 
nicht von wissenschaftlichen Methoden, sondern von der eige- 
nen psychischen Disposition leiten laBt, wird ihm von dem Syrer 
Gurg Tarablsl (geb. 1939) vorgeworfen. Der in Paris lebende Autor 
christlicher Herkunft hat sich durch Ubersetzungen marxistischer und 
freudianischer Schriften sowie durch psychologisch argumentierende 
Arbeiten auf dem Gebiet der Literaturkritik und der Kritik des ara- 
bischen Denkens einen Namen gemacht. 135 Unter seinen Arbeiten 
ist eine Schrift von 1993 iiber den von Tarablsl als „Gemetzel" 
(madbaha) bezeichneten Umgang moderner Araber mit ihrem Erbe, 
in der er sich auf sehr zynische Weise auch zu dem „nationalistisch- 
islamistisch" motivierten Geschichtsbild Amaras auBert. Um das 
von diesem gezeichnete „Drama von Aufstieg und Niedergang" 
der arabisch-islamischen Zivilisation einzuordnen, greift Tarablsl zu 
einer von der Psychoanalyse beeinfiuBten Begrifflichkeit. Zentral ist 
dabei seine These der Existenz eines tiefsitzenden „zivilisatorischen 
Minderwertigkeitskomplexes" gegeniiber dem Westen und einer von 
der wesdichen Moderne ausgelosten „narziBtischen Krankung", die 



135 Am bekanntesten sind seine Untersuchung Sarq wa-garb: rugula wa-umita. Beirut 
(Bar at-lalla) 1977. in der Tarablsl den modernen arabisch-literarischen Topos des 
arabischen Mamies, der die europaisehe I ran eroberl. psy( hoanalytisch durchleuch- 
tet, seine Ausi inane lei i ill Muhainm i Vbid 1 < n i \\ rl 
'arabt, die unter dem Obertitel Naqd JVaqd al-aql al-arabi erschien als: Naianyat al-'aql; 
Isbilira! al-'aql al-arabi; Wahdat al-'aql al- arabt al-islamT, alles: Beirut (Bar as-saqi) 1996- 
91!. U)i I sein nl-M i aamai, London 

{Riyad ar-Rayyis) 1991. 
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manche arabisclien Intcllcktucllen zu einer Trotzreaktion gegen den 
westlichen „Anderen" fuhre. Tarabisi spricht hier, halb analytisch, 
halb ironisch, davon, daB dieser Andere fur 'Amara den „Virus 
dei Jiuiidlj u i{ , ' «ama") in sich trage, der nur mit dem 
Medikament des als „rational" und „arabisch" imaginierten Islam 
zu bekampfen sei. Schreibe diese Gleichsetzung von arabischem 
Nationalismus und rationalem Islam der arabisch-islamisclicn Zivi- 
lisation zwei Hauptmerkmale der Moderne zu: „Nationalismus als 
MaBstab der politischen und Rationalismus als MaBstab der phi- 
losophischen Modernitat", dann solle dies die durch die Moderne 
ausgeloste Krankung kompensieren. 'Amaras Geschichtsbild gehe 
mit zwei fehlerhaften geistigen Operationen einher: Projektion der 
schmerzlichen Realitat auf die Verhaltnisse der Vergangenheit und 
Ausblendung aller Informationen, die der eigenen ideologischen 
Sichtweise zuwiderliefen. 136 Ersteren Mechanismus erklart Tarabisi 



die Interpretation der Vergangenheit Uil-'a.yr as-salij) im Lichte der 
Realitat und des Ideals unserer Zeit. Da unsere Zeit nun just die Zeit 
der narziBtischen Krankung ist und ihre Realitat von daher im scharf- 
sten Widerspruch zu ihrem Idealbild stent, vergroBert sich clas Problem 
der Projektion dadurch, daB wir die Vergangenheit im Spiegel unserer 
Defizite, unserer negativen Seiten und unseres dringenden Beduriiiisses 
nach psychischer Kompensation betrachten, daB wir ihr all die Ehre 
zuschreiben, die wir in unserer Realitat entbehren, daB wir sie gar 
als Ersatzideal fur das ganze Idealbild nehmen, dem zu entsprechen 
es unserer Gegenwart nicht gelingt, und daB wir, mit einem Wort, 
unsere Vergangenheit in dem MaBe idealisieren, in dem uns das Leid 
unserer Gegenwart krankt. Hierbei sind die schwersten, bittersten und 
fur die Psyche krankendsten Defizite die nationale Spaltung und die 
Ruckschriulit hkcil, die als ein Mangel an Rationalitat in der Organisa- 
tion unserer Gesellschaft (bzw. unserer Gesellschaften) aufgefaBt wird, 
und dies im Vergleich mit der gesellschaftlichen Fortschrittlichkeit des 
„Anderen", die ihrerseits als ein Fortschritt an Rationalitat aufgefaBt 
wird. Projizieren wir auf die Gesellschaft der Vorvater (aslaj) also alles, 
was wir in unserer Gesellschaft (bzw. unseren Gesellschaften) an natio- 
naler Einheit und rationaler Organisation entbehren. Dadurch steigt 
unsere Leistung, und sei es auf dem Wege der Illusion. Zum einen 
bringen wir die Blutung der narziBtischen Wunde zum Stehen (ohne 
daB wir sie - was man mit Recht sagen kann - verbinden), denn der 
eigenen Vergangenheit kommt in diesem Fall nicht weniger Ehre zu 



136 Tarabisi 1993, S. 24-49. 
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als der Gegenwart des Anderen, wenn sie diese nicht sogar noch tiber- 
trifft; zum anderen wird aus dem Ideal, dem zu entsprechen wir 
uns selbst abverlangen, ein eigenes und kein fremdes Ideal, das von 
den Vorvatern ererbt und nicht von den Fremden entliehen ist, die 
- abgesehen von ihrer Fremdheit - die Verursacher der narziBtischen 
Krankung sind. 137 

Tarablsl urteilt hier ganz im Sinne der vorliegenden Arbeit: Nicht die 
Auseinandersetzung mit der Mu'tazila habe 'Amaras Uberzeugungen 
hervorgebracht, sondern seine von modernen Faktoren gepragte 
Position habe ihn zu seiner Sicht der Mu'tazila gefuhrt. 'Amara 
sei weniger von der Schule inspirierl, als daB er in deren Theorien 
hineinlese, was er vor dem Hintergrund seiner eigenen, psychologisch 
aufgeladenen Situation fur richtig halte. Auf die Mu'tazila proji- 
ziere er Vorstellungen, die der westlichen Moderne entstammten. 
So konstruiere er eine frktive Mu'tazila, die seinen argumentativen 
Bedurfhissen entspreche. 

Trotz dieser Kritik ist 'Amara als politischer Theoretiker nicht 
ohne Bedeutung. Denn seine These, daB es sich bei der Macht im 
Islam nicht um eine religiose, sondern um eine politische, mensch- 
liche und zivile Angelegenheit handele, die von den moralischen 
Lehren des Islam nicht zu trennen sei, erfullt eine wichtige Funktion 
im politisch-islamischen Diskurs der Gegenwart. 'Amara positio- 
niert sich hier zwischen dem von al-Maududl eingefuhrten und von 
Qutb aufgegriffenen islamistischen Konzept der „Gottesherrschaft" 
{hdkimlyat Allah) und der liberalen These 'Abd ar-Raziqs, daB der 
Islam keine konkreten politischen Vorgaben mache. Seine Kritik 
an beiden Positionen fuhrt 'Amara auf Elemente der klassischen 
islamischen Staatslehre zuriick, deren anthropologisch-theologische 
Fundierung und konkrete Ausgestaltung er uberwiegend der Mu'tazila 
zuschreibt. 138 Sie zeichnet er, seinem eigenen politischen Zugang 



137 Ebd.,S.33. 

138 Zu Amaras Kritik an al-Maududi siehe Boullata 1990, S. 75, der sich auf 
'Amaras Schrift al-hlam n-a-\-sitll<t (id-ihmya, lvuiro JMi at_-t_(U{«f<i iil-gadlda) 1979, 
bezieht. Zu 'Amaras Kritik an Abd ar-Raziq siehe Binder 1988, S. 146-50, der 
sich auf Am i 1 

H-'JM 'Abd ar-Raziq: dirasa a- . aUi i</ l'« um •n/-\lu nw<t\a id-'aralnja li-d-dirasat ica- 
n-nasr) 1972, stiitzt. Amaras Kritik an Abd ar-Raziq hinterfragt Nasr Hamid Abu 
Zaid \Ianqif Im Ira mm Ui [lul i igi aid l-ma'rifi, in: ders. 

2000, S. 89-105. 
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entsprechend, ausdriicklich als politische Gruppierung, 139 deren 
theologische Ansichten zum Thema Handlungstheorie und Gottes- 
bild er vor einem politischen Hintergrund verstanden wissen will. 
Damit versucht er, Werten wie soziale Gerechtigkeit, representative 
Demokratie und Sakularitat eine Authentizitat zu verleihen, iiber die 
sie ohne die Ruckfuhrung auf islamische Quellen aus der Sicht von 
vielen wohl nicht verfugen wiirden. Seine Ausfuliriingen wirken dabei 
wie der Versuch, die seit den 70er Jahren an Attraktivitat zuneh- 
mende Forderung nach einer islamisch liegriindelen Polilik nicht dem 
radikalen Islam zu iiberlassen. Dem bekannten Slogan „Der Islam 
ist die Losung" schlieBt auch 'Amara sich an. Seine Vorstellungen 
weisen dabei aber weit in Richtung des nach auBen hin abgelehnten 
westlich-sakularistischen Lagers: Meinungsfreiheit, Pluralismus, surd 
als islamische Form der Demokratie und das Recht auf Opposition 
sind Forderungen, die er nicht mittels westlicher, sondern mittels 
islamischer Argumente erhebt. 140 Unterscheidet er sich dabei im 
Resultat von seinen sakularistischen Gegnern oft mehr im Detail als 
im Kern, ist es die Differenz in der Begriindung, die den Unterschied 
ausmacht. Amara will einen von westlichen Modellen inspirierten 
politischen und gesellschaftlichen Wandel. Was er aber nicht will, ist 
ein gesellschaflspolilisrher Diskurs, der dem Westen in seiner an die 
arabisch-islamische Welt gerichteten Kritik Recht gibt. Nicht Politik 
ist hier also das Kernproblem, sondern Identitat. Das sich wie ein 
roter Faden durch Amaras Diskurs ziehende Bemuhen, bei aller 
Radikalitat des von ihm vorgetragenen Wunsches nach Wandel an 
gewissen Konstanten des Eigenen festzuhalten, macht ihn zu einer 
Art „konservativem Revolutionar". 

j) Der Versuch der Griindung einer miCtazilitischen Bewegung als Trager 
eines radii ' kali fa I oilier I en Ish , sinus durch Amin Nd) 'if ' Diydb 

Starker als auf 'Amara und auf ganz andere Weise trifft diese 
Beschreibung auf den Jordanier Amin Nayif Diyab (geb. 1931) zu. 
Obwohl es sich bei ihm um einen der entschiedensten Fursprecher 
der Mu'tazila in der moderncn arabisehen Welt handelt, taucht er 



139 Siehez.B. 'Amara 1977, S. 647-49; ders. 1982, S. 44. 

140 Ders.: Hal al-islam huwa l-hall: litnada wa-katfa?, Kairo (Dm asJuriiq) 1995. Zu 
seiner Ablehnung der Sakularisten vgl. sein Suqut al-guluw al-almani, Kairo {Dar as- 
suruq) 1995. 
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in westlichen wie nicht-westlichen Studien zum jjNeo-Mu'tazilismus" 
nicht auf, weshalb er auch in dieser Arbeit bisher nur kurz erwahnt 
wurde. 141 Diyab ist in vieler Hinsicht ein Kuriosum. Ihm ist es 
gelungen, sich vom Beduinensohn zum selbsternannten „Fiirsten 
der Mu'tazila" Jordaniens zu mausern. Von groBerer Bedeutung 
ist er weder als politischer oder philosophischer noch als theologi- 
scher Denker. Interessant wird er aber vor dem Hintergrund der 
islamistischen Szene seines Landes, denn hier tritt er mit einer von 
innen kommenden und so ungewohnlichen wie scharfen Kritik am 
radikalen Islamismus hervor. Die Mu'tazila dient Diyab dabei als 
Vorbild eines politischen Islam, der die Nationalstaaten der islami- 
schen Welt iiberwinden und zu einem einzigen gesamt-islamischen 
Kalifatsstaat zusammenfassen soil. 

Nahe Haifa geboren, kam Diyab im Zuge der arabischen Nieder- 
lage gegen Israel 1948 als Fliichtling nach Jordanien. Nach Abbruch 
der Schulausbildung arbeitete er in einer Reihe einfacher Berufe 
vom fliegenden Handler bis zum Tankstellenwarter. 1953/54 holte 
er den AbschluB nach, was ihm erlaubte, in staatlichen Schulen 
und Einrichtungen des Fliichdingshilfswerks UNRWA als Lehrer zu 
arbeiten. Etwa zur selben Zeit schloB er sich der 1953 in Jerusalem 
gegriindeten Islamischen Befreiungspartei {Hizb at-tahnr al-islami) 
des palastinensischen Azhar-Abgangers TaqI ad-Din an-Nabha.nl 
(1909-1977) an, die sich die Errichtung eines gesamt-islamischen 
Kalifatsstaates auf die Fahnen geschrieben hatte und nicht zuletzt 
deshalb von den jordanischen Behorden 1957 verboten wurde. 142 
Seine Zugehorigkeit zu den Kreisen der weiterhin aktiven Bewe- 
gung brachte Diyab bis in die 70er Jahre wiederholt ins Gefangnis. 
Als an-Nabham 1977 starb, gab es innerhalb der Bewegung einen 
Bruch. Mit der neuen Fiihrung unter Abd al-Qadlm Zallum, der 
der Partei bis heute vorsteht und einen weniger intellektuellen Kurs 
verfolgt als ihr Griinder, konnte sich Diyab nicht mehr identifizieren. 
1979 wandte er sich daher, von Beruf inzwischen „Handler", von 



141 Erwahnt wurde er jedoch in der lokalen Presse, z.B. in einem Artikel von Husain 
Gal'ad: „Dimn nasatat al-garriiya al-falsafiya al-urdunniya: Amln Diyab: 'Urn al-kalam iiihara/a 
ba'da man' al-mu'tazila min intagal-mdrifa", al-Arab al-yaum (Amman) 28.1.2001, S. 24. 

142 Zu der Parlci und ilircm ( li iuidcr siehe mit weiteren Literaturhinweiscn: Engcl- 
leder 2002. Beachte dort vor allem die im Literaturverzeichnis genannten Werke von 
Suha Taji-Farouki, darunter „Hizb al-tahrir al-islami", in: OEMIW, 1995, Bd. 2, S. 
125-27, und A Fundamental Quest: Hizb al- rah, , Scam • hlam'k Caiipliah 
London 1996. 
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der Partei ab. Seit 1987 ist er der Anfuhrer einer Gruppe von Par- 
teiabtriinnigen, die sich selbst als „Mu'tazila" bezeichnen. Sie sehen 
sich, was sich gegen die neue Parteispitze richtet, in der Tradition 
an-Nabhanls, kritisieren aber zugleich seine as'aritische Linie. Die 
zum Teil vehemente Kritik am Parteigriinder verstehen sie als not- 
wendige Selbstkritik einer in Zielen und Anspriichen gescheiterten 
Bewegung. Als Hauptursache fur das Scheitern der Partei gilt ihnen 
dabei nicht ihr politisches Verhalten oder die politische Situation 
der Region, sondern die geistige Basis der Bewegung. Sie habe ihre 
Ziele vor allem deshalb nicht erreicht, weil ihr as'aritisches Weltbild 
metaphysisch bzw. jenseitsorientiert igaibi) sei. Daher solle die Partei 
das ob ihres Rationalismus und Realismus erfolgversprechendere 
Denken der Mu'tazila annehmen. 

Als Wendepunkte seines Denkens vcnveist Diyab auf die israeli- 
sche Invasion in den Libanon von 1982 und den zweiten Golfkrieg 
von 1990/91, die ihm die Schwache der islamischen Welt sowie den 
feindlichen Charakter Israels und des Westens in erschreckendem 
MaBe vor Augen gefuhrt hatten. Die Erkenntnis, daB das vielgeruhmte 
„islamische Erwachen" und die „Renaissance" der arabisch-islami- 
schen Welt diese Ungliicke nicht hatten verhindern konnen, habe 
ihn dazu veranlaBt, sich durch eigene Lektiire auf die Suche nach 
Losungen zu begeben. 143 Seit ihn dies Ende der 80er Jahre zum 
Mutazilismus gefuhrt hat, besucht Diyab bzw. „Scheich Amin", 
wie er von seinen Anhangern gerne genannt wird, alle Arten von 
Konferenzen und Diskussionsveranstaltungen, um dort fur seine 
Bewegung, die jordanische Mu'tazila, zu werben. In den 90er Jah- 
ren verfaBte er auBerdem zwei Bucher, in denen er sich aus seiner 
„mu t tazilitischen" Perspektive mit den Ansichten an-Nabhanls und 
der Hizb at-tahrlr sowie mit dem Denken des vor allem in Syrien 
und Jordanien tatigen salafitischen Scheichs albanischer Abstammung 
Muhammad Nasir ad-Din al-Albani (geb. 1914) auseinandersetzt. 144 
Auf seiner seit dem Jahre 2000 abrufbaren Website www.mutazela.cjb. 



143 Im Gesprach nennt mir Diyab eine Reihe damals von ihm gelesener Bucher, 
darunter Werke von al-Maududi, Qutb und anderen islamistischen Denkern, aber 
audi klassischc Werke wie die Tabaqat al-mu'tazila von Ibn al-Murtada sowie moderne 
Sludicn iiber die Sehule von ar-Rawi, Dugaim, 'Amara und anderen. 

111 Diyab 1995; ders.: Ft sabil i i i , «<ulat { nila \- 

salqflya al-mu'asira: qira'a fts-salaftya al-albariiya, Amman : Ojm'a H-n-nak wa-t-tauzf) 1 998. 
In dieselbe Richtung weist seine Ris i R ij i um Um 

£ar'a ar-Razi wa-Abu Hatim ar-Razl, Amman (Qira'a li-n-nasr wa-t-tauzf) 2002. 



POLITISCH-ISLAMISCHES DENKEN UND DIE Mu'TAZILA 



315 



net hat Diyab seine wichtigsten Veroflcntlk iiungen und Statements 
zuganglich gemacht. 145 Auf der Startseite stellt er sich dort als 
„Fiirst der Mu'tazila in Jordanien" (amir al-mvttazila Jt l-Urdunn) vor, 
und auch seine hier verzeichnete E-Mail-Adresse beginnt mit dem 
Begriff mutazela. 

Deutlicher konnte der Bezug auf unsere Schule also nicht sein. Im 
Gesprach macht Diyab sogar den Eindrurk, als sahe er sich selbst 
als neuen Wasil und seine Abkehr von der Hizb at-tahrlr als neuen 
ftizal. Die Bedeutung der von ihm angefuhrten Gruppe, die sich 
selbst als „politisch-intellektuelle Bewegung" begreift, ist aber eher 
gering einzuschatzen. 146 Dazu tragt das Niveau des von Diyab vor- 
gelegten Diskurses bei. Dieser ist - man kann es nicht anders sagen 
- oberflachlich, inkonsistent, sprunghaft, vorschnell, plakativ und 
demagogisch. Nicht nur im Gesprach, auch in seinen Texten schweift 
Diyab haufig vom Thema ab, um die anti-westlichen Gemeinplatze 
der „arabischen StraBe" mit angelesenen Konzepten der Mu'tazila 
zu pseudo-wissenschaftlichen Aussagen zu vermengen. Diese sind 
zwar auf ihre Weise originell, zugleich aber wenig anspruchsvoll, 
oftmals fehlerhaft und insofern nur selten zitierfahig. Fixpunkte 
dabei sind: die Zuriickweisung des Westens in seiner griechischen, 
judisch-christlichcn. sakularistischen, sozialistischen, kapitalistischen 
und demokratischen Auspragung; der Ruf nach einer Renaissance 
(nahda) der arabisch-islamischen Welt mittels Vernunft und Wissen- 
schaft; der Bezug auf die Mu'tazila, vor allem auf ihr Begriffspaar 
lauhid und 'adl, das als Losung aller Probleme imaginiert wird; die 
radikale Ablelinung nicht nur der As'arlya, sondern auch der ahl 
as-sunna wa-l-gamcta, der Imamiya, der Salafiya, ja der Religionsge- 
lehrten (rigdl ad-din) generell; die skeptische Position gegeniiber dem 
Hadith, die nicht davor zuriickschreckt, den GroBteil der in den vier 
kanonischen Sammlungen enthaltenen Uberlieferungen fur gefalscht 
zu erklaren; der Wunsch nach einem islamischen Staat. 147 



145 Dort finden sich unter anderem Texte zum Koran, zu den Damoncn ifcinm. zur 
Pilgx'i l'alirt, zu Huntingtons These des Clash of Civilizations, zur Situation und Rolle 
der Frau, zur irakischen Frage, zur Zukunft der islamischen Zivilisation, zur militia, 
zur Geschichte des kalam, zur Rolle der Vernunft, zur Nahda und zur mu'tazilitisclien 
Staatsthcorie. Abrufbar ist auch ein Lebenslauf, auf den ich mich hier, zusiitzhYh zum 
(Jcspnich mit Diyab und einigen seiner Anhanger, stiitze. 

146 Diyab spricht mir gegeniiber von „rund 100" Anhangern, was nicht iibcrpriift 
werden konnte. 

147 Siehe z.B. im Internet Diyabs Beitrage „al-Mu' taztla hmada l-an "'. s / i 
hi/ ii at il i// i-t-laj und vor allem „Mda' ila 
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Einen solchen Staat wollte bereits die Hizb at-tahrlr. Die aus dem 
Umfeld der Muslimbruderschaft hervorgegangene Bewegung hatte 
ihre Vorstellungen von Politik von Anfang an mit Hilfe der klassischen 
Kalifatstheorien begriindet. Das von ihr bevorzugte Staatsmodell 
samt einem Verfassungsentwurf hatte ihr Griinder an-Nabham i'ruh 
vorgelegt. 148 Hier gilt das Kalifat einschlieBlich der darum klas- 
sischerweise angeordneten politischen und religiosen Institutionen 
als einzig legitime Form staadich-islamischer Organisation. Exeku- 
tive und Legislative liegen grofiteils in der Hand eines gewahlten 
Kalifen, der aber von den Staatsbiirgern kontrolliert und kritisiert 
werden darf. Opposition ist innerhalb eines Mehrparteiensystems 
zugelassen und kanalisiert, solange die Parteien den Grundziigen des 
Islam treu blieben. Demokratie und Nationalismus werden als damit 
unvereinbare Modelle des unglaubigen Westens abgelehnt. Obwohl 
die Vorziige der surd gegeniiber der westlichen Demokratie betont 
werden, gilt das Prinzip nicht als Kernbestandteil des islamischen 
Regierungssystems. 149 Auf dem Wege dorthin betrachtete die Partei 
Konfrontation und Staatsstreich als legitime Mittel, und 1968/69 
zeichnete sie in der Tat fur zwei Umsturzversuche in Amman verant- 
wortlich. Ahnliche Plane von Zweigen der Partei wurden in Bagdad 
(1972), Kairo (1974) und Damaskus (1976) aufgedeckt. Obwohl 
sich die Partei durch solche Aktionen und durch ihre Weigerung, 
mit anderen islamistischen Gruppen zu kooperieren, nicht beliebt 
gemacht hatte, gelang es ihr, ihre Arbeit auf mehrere Lander des 
Nahen Ostens, Europas und Zentralasiens auszudehnen, wo sie meist 
verboten wurde. In Europa wird sie, verstarkt seit den Ereignissen 
des 1 1. September 2001, als radikaler Gegner Israels und der USA 
wahrgenommen. 150 Die britische Hizb-at-tahrlr-Kennerin Suha 
Taji-Farouki spricht mit Blick auf die Aktivitaten der Partei von einer 
„well-organized, highly-disciplined, and overwhelmingly centralized 



kull iil-niiisHiiuii". 

148 TaqI ad-Din an-Nabham: Miam al-hukm fl l-islam, Jerusalem {Marisiirat llrji 
itl-lttlirm 1953; ders.: Nizam al-islam, Jerusalem (Mansurat Hizb at-tahrlr) 1953, darin der 
Vcrfassimgsentwurf, samt einer 1979 von der Partei herausgegebenen Neufassung 
iibersetzt bei Suli i 1 i]i 1 i i i 1 ; 1 '/ I li Sean li for the 
Islamic Caliphate, London 1 996, S. 193-218. 

149 Dies.: „Hizb al-tahrlr al-islaml", in: OEMIW, 1995, Bd. 2, S. 125-27, hier S. 
126. 

150 In Deutschland erging das Verbot im Januar 2003. Dabei zahlte, neben ihrer 
Gewaltbereitschaft, die „antisemitische" und anti-amerikanische Haltung der Partei 
zu den Hauptgrunden der Entscheidung. 
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structure", was mit totalitarian features, including a preoccupation 
with maintaining ideological homogeneity" und einer „influence of 
quasi-fascist ideas" einhergehe. Die Vorstellungen der Partei auf 
dem Gebiet des islamischen Rechts kreisen um die Notwendigkeit 
der Anwendung der Sarfa, bei deren Auslegung auf bekannle Ycr- 
nunftprinzipien wie das Allgemeinwohl (maslaha) und die ratio legis 
('ilia) bewuBt verzichtet wird. 151 

Trotz seiner Abkehr von der Hizb at-tahrli hall Diyab an deren 
politischen Zielen fest. 152 Der von ihm angestrebte islamische Staat 
beruhe auf dem Prinzip der „Autoritat der Gemeinschaft" (as-sultan 
li-l-umma), was mit Demokratie nach westlichem MaB aber auch 
nichts zu tun habe. Nicht nur sei Demokratie ein griechisches, dem 
Islam fremdes Prinzip. Sie sei auch eine gigantische Luge, denn sie 
sei das System, in dessen Namen der Westen die islamische Welt 
beherrsche. Zudem sei sie das Feigenblatt eines ungeziigelten Libe- 
ralismus, der all jene individuellen Freiheiten bliihen lasse, die die 
Gesellschaft zersetzten und in deren Namen sich die Frau zu allerlei 
unmoralischen Handlungen hinreiBen lasse. Abgesehen davon habe 
in der Demokratie die Okonomie den Vorrang vor der Moral, so daB 
sich hier stets die Kapitalisten durchsetzen wiirden. All das sei im 
islamischen Staat anders, da es in ihm nicht demokratisch, sondern 
„gerechtigkeitskonform" ('adit) zugehe. Hier gebe es Parteien (ahzab), 
eine Verfassung (dustier), ein Parlament (maglis li-s-sura bzw. maglis li-l- 
umma) sowie ein in freien und allgemeinen Wahlen zu bestimmendes 
Staatsoberhaupt (imam, amir al-mu'minin oder hatifa), das etwa alle vier 
Jahre neu zu bestimmen sei und fur das die klassischen Bedingungen 
eines Kalifen galten: muslimisch, mannlich, volljahrig, gerecht, frei, 
qualifiziert, mutig, zur eigenen Rechtsfindung in der Lage sowie 
korperlich und geistig gesund. Die beiden ersten und heute vor dem 
Hintergrund westlicher Ideen umstrittensten Bedingungen werden 
von Diyab gesondert verteidigt: Wie das demokratische System nur 
Demokraten, lasse das islamische System eben nur Muslime an die 
Macht; und die Frau sei eben von Natur aus Mutter, weshalb sie 
im Islam von der schweren Verantwortung der Herrschaft befreit 
sei. Im ubrigen gehe es in den sogenannten Demokratien ja ohnehin 
nur noch um die egoistische Jagd nach Posten, EinfluB und Ruhm, 



1 Ebd.S. 125-26. 

1 Die zwei folgenden Absatze schopfen aus Diyabs Beitrag im Internet: 
huhn wa-l-mu'tazUa" sowie aus meinem Gesprach mit dem Autor. 
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wahrend dem islamischen Herrscher echte Verantwortung fur das 
diesseitige wie jenseitige Wohl der Burger abverlangt werde. Im 
Idealfall hebe der islamische Staat die Grenzen der mehrheitiich von 
Muslimen bewohnten Nadonalstaaten auf, schlieBe also die gesamte 
Umma mit ein. In dem so entstehenden Gemeinwesen seien sowohl 
der Kapitalismus als auch die irrationale Seite der Religion gezugelt, 
denn nicht nur die groBen Banken, auch die rigal ad-din wurden 
abgeschafft. Anders als an-Nabha.nl nimmt Diyab an, daB in die- 
sem Staat das auf Vernunft, Gerechtigkeit und Wissenschaftlichkeit 
fuBende mu'tazilitische Denken selbstverstandlich die Fiihrung inne- 
habe. Dennoch herrsche umfassende Gedankenfreiheit, solange diese 
Gedanken nur den Prinzipien des Islam nicht zuwiderliefen. 

Was Diyab da mit Bezug auf die Mu'tazila als islamisches Herr- 
schaftsideal darstellt, unterscheidet sich deutlich von den ebenfalls 
mu'tazilitisch begriindeten Vorstellungen Amaras. Zwar kann sich 
Diyab mit den Aussagen des Agypters zu groBen Teilen identifizieren, 
jedoch halt er seine mitunter anzutreffende positive Verwendung des 
Demokratie-Begriffs fur einen schweren Fehler. Anders als 'Amara 
greift Diyab auf die klassische islamische bzw. mu'tazilitische Kalifats- 
theorie nicht zuriick, um eine representative Form der Demokratie zu 
begriinden. Vielmehr nimmt er, wie schon an-Nabhanl, die Theorie 
u oillich unci fiigl ihr cinige aus dem westlichen politischen Lexikon 
entnommene Praktiken wie Parteienbildung und Wahl hinzu. Wie 
wenig diese Anleihen den Kern seines politischen Denkens tangieren, 
zeigt sich in Diyabs regelmaBigen Verweisen auf alte patriarchalische 
Herrschaftsvorstellungen. Da ist die Rede vom Herrscher als Hir- 
ten (ra't), der seine Herde {rdlyd) schiitze und leite, und da heiBt es, 
das ideale Staatsoberhaupt erfulle die Bediirfnisse der Bevolkerung 
aus Giite und Rechtschaffenheit, weil es im ehrlichen Glauben an 
Gott die schwere und verantwortungsvolle Aufgabe der Herrschaft 
ubernommen habe. Wahrend in der Demokratie mit ihrem Prinzip 
der Machtzirkulation immer bloB Personen, nie aber die Methoden 
der Herrschaft ausgetauscht wurden, fuBe die Macht im Islam auf 
dem Grundsatz des rechten Handelns (sihhat al-amat). Daher seien 
auch Prinzipien wie Liberalitat und Menschenrechte uberflussige 
ideologische Konstrukte des Westens, der sich unter Verweis auf sie 
herausnehme, den Muslimen Lektionen in Sachen Menschlichkeit 
und Toleranz zu erteilen, wahrend seine eigenen doppelten MaBstabe 
auf diesen Gebieten ins Auge sprangen: 

Denken ist kein abstrakter Zustand, denn die Abstraktion des Denkens 
totet dasselbe. Zu den die Umma totenden Abstraktionen zahlt ihre Idee, 
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daB die Renaissance des Westens das legitime Kind der Demokralie, 
des Liberalismus und der Menschenrechte sei und daB, wer danach 
strebe, eine Renaissance herbeizuliihrcn. Demokralie. Liberalismus und 
Menschenrechte importieren musse. Diese Abstraktion hat das Ziel, 
das Ich vor die Wahl zu stellen: Demokralie ocler Diklalur? Libera- 
lismus oder Unterdriickung? Menschenrechte oder Abwesenheit von 
Menschenrechten? Dabei hat die Glcichung keincsw vgs diese Form. 
Die nicht-abstrakte Frage lautet: Wenn Demokratie die Herrschaft des 
Volkes ist, was sind dann die Mechanismen der Herrschaft des Volkes? 
W as bleibt dem Volk, nachdem es die Mechanismen der Demokratie 
verstanden hat? Dieselbe Frage stellt sich auch beziiglich Liberalis- 
mus und Menschenrechten: Gehort es etwa zu den Erfordernissen 
der Menschenrechte, daB der Irak einem Embargo unterworfen und 
der Tod Yitzhak Rabins und Lady Dianas auf diese Art und Weise 
feierlich begangen wird? 153 

Obwohl Diyab, wie in diesem Zitat, den Jargon arabischer Intellek- 
tueller zu imitieren versucht, sind seine Ausfiihrungen alles andere 
als analytisch prazise. Es uberwiegen plakative Rhetorik und dua- 
listisches Behaupten. Deutlich zeigt das ein an prominenter Stelle 
seiner Website stehender „Aufruf an alle Muslime", in dem Diyab 
die „Unterdruckten der Erde" (al-nmsi ul ■ , ua /I l-ard), die „einfa- 
chen Mitglieder der Umma" (al-busata' min hadihi l-umma) sowie die 
„naiven, herzensguten GoUesdiem r" \ as- sad i 
beschwort, zu erwachen: Es drohe das Ende der Umma! Kultur, 
Identitat und Existenz der Muslime seien durch ihre westlichen wie 
jiidischen Feinde aufs Scharfste bedroht. Die eigenen Regierungen 
seien Werkzeuge der Feinde und daher Feinde des Volkes. Aber 
selbst von den islamistischen Bewegungen sowie von den Gelehrten 
und Predigern sei nichts zu erwarten, denn sie seien nur unwissende 
Propagandisten, die die Menschen verdummen wiirden (Mat gahala 
guhala', yumarisuna ft I at-taghil) und durch den Handel mit dem Islam 
Reichtum und Einflufj anstrebten. Da all diesen Personen nicht zu 
trauen sei, bleibe es den Unterdruckten selbst uberlassen, den Lauf 
der Geschichte zu andern, und zwar von der westlichen Beherr- 
schung der Welt hin zur internationalen Vorherrschaft des Islam. 
Das hierfur die Voraussetzung darstellende BewuBtsein griinde auf 
den Komponenten tauhid und W/. Nur durch sie sei die schon zu 
lange angestrebte und schon zu oft gescheiterte Renaissance der 
islamischen Kultur zu erreichen. Ziel alien Strebens sei der islamische 



AusDiyabs Beitrag im Internet: „as-Sulta wa-l-hukm wa-l-mu'tazila". 
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Staat, der die Zersplitterung der Muslime beende. Bis dahin stiinden 
sich Unterdriicker und Unterdriickte, Glaubige und Unglaubige, 
Treue und Verrater gegeniiber. Erst wenn letztere Gruppe durch 
die Kraft des Glaubens und das Prinzip des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 
'an al-munkar besiegt sei, kehrten Gerechtigkeit, Wissenschaft und 
Einsicht ein. Der Opportunismus der Individuen werde abgelost 
von Gemeinschaftsgeist, die unmoralische, materialistische Kultur 
des Westens verliere an EinfluB, und das „Reich des Bosen", also 
die USA samt ihren Helfern, werde zerschlagen. Die Sache sei so 
dringend wie ernst, und den Muslimen bleibe nur noch die Wahl 
zwischen Untergang und volliger Abhangigkeit auf der einen Seite 
und dem Weg von tauhid und c adl auf der anderen. 154 

Ahnlich einfach und plakativ ist Diyabs Geschichtsbild. So liefert 
ein Beitrag von ihm iiber die Geschichte des kalam eine Mischung 
aus Halbwissen und Eigenwilligkeiten, die mehr auf spontanen Ein- 
gebungen zu beruhen scheinen als auf planmaBiger Forschung und 
geordnetem Nachdenken. Deutlicher als die meisten arabischen 
Autoren zieht Diyab hier eine Trennlinie zwischen kalam und Phi- 
losophie: Beide hatten miteinander aber auch gar nichts zu tun, 
denn der kalam sei lange vor dem Eindringen der Philosophic in 
die islamische Welt entstanden, und beide unterschieden sich in 
Methode und Fragestellung vollkommen. Kritisiert wird an-Nabhanl, 
der die Mu'tazila fur ihre Offenheit gegeniiber der Philosophic geriigt 
hatte, und der Vorwurf wird, freilich ohne naheren Beleg, an die 
As'ariya weitergegeben: In Wahrheit sei es die Mu'tazila gewesen, 
die einen Schutzwall gegen das Eindringen griechischer Vorstellun- 
gen errichtet habe, und dieser sei erst eingestiirzt, als die Schule mit 
Gewalt aus dem islamischen Geistesleben hinausgedrangt worden 
sei. Die nun auf den Plan tretende As'arlya habe philosophischen 
Ideen angehangen, ohne sich iiber deren wahre Bedeutung im Klaren 
zu sein. Der somit ungehindert eindringenden Philosophic habe es 
an Lebendigkeil. Klarheit und Gesetzescharakter gefehlt, weshalb 
aus dem einst dynamischen kalam die verknocherte Disziplin der 
Kommentare, Superkommentare und Glossen geworden sei, die die 
Muslime in Tiefschlaf versetzt habe. Nur iiber die Wiederbelebung 



154 Nach Diyabs Beitrag im Internet: „Nida' ila hull al-muslimm". In eine almliche 
Richtimg wrist auch sein Beitrag: „al-Mii tazila limada l-an?" 
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der Kalamwissenschaft bzw. der „Wissenschaft des Denkens" ('Urn 
at-tqfkTr) sei die Starke, Identitat, Einheit und internationale Repu- 
tation der Umma wiederherzustellen. 155 

Diyabs Ablehnung der As'ariya ist fur einen Mann wie ihn mehr 
als ungewohnlich. Er laBt keine Chance aus, die As'ariten und die ahl 
as-sunna wa-l-gamcta fur die katastrophale Lage der islamischen Welt 
verantwortlich zu machen. 156 Seine aus unterschiedlichen Quellen 
angelesene Kritik ist dabei meist unfundiert und weit iiberzogen. In 
erster Linie dient sie dem Ziel, die als Vorbild adoptierte Mu'tazila 
gegen samtliche Anwiirfe und Zweifel zu verteidigen. So halt Diyab 
es fur erwiesen, daB die Schule mit Ausnahme des Oberrichters Ibn 
Abl Du'ad mit der mihna nicht das Geringste zu tun hatte. lo/ Und 
er dreht, genau wie Muruwa und Amara, den Begriff der mihna 
zugunsten der Mu'tazila um, die ihm zufolge „einer mihna nach der 
anderen" ausgesetzt gewesen sei. 158 Den as'aritischen ahl as-sunna 
wa-l-gama a unterstellt er, im SchulterschluB mit den Machtigen die 
Mu'taziliten samt ihrer Anhangerschaft ( c ammatuhum) ermordet zu 
haben. 159 Wahrend sich Diyab auf dieser historischen Ebene als 
vehementer Fursprecher der Mu'tazila prasentiert, fmdet man bei 
ihm auf inhaltlicher Ebene keine nennenswerten Neuformulierungen, 
denn er weist in der Regel alles As'aritische rundum zuriick und 
schlieBt sich allem Mu'tazilitischen unhinterfragt an, so auch der 
Theorie der Erschaffenheit des Koran. 160 Eine Eigenleistung scheint 
jedoch zu sein, aus dem Begriff „Gerechtigkeit" ('adl) das Attribut 
'adlT hergeleitet zu haben, das den islamischen Staat im Gegensatz 
zu seinem demokratischen Gegeniiber charakterisiere. 

Als Theoretiker hat Diyab also keinen hohen Stellenwert. Auf der 
Suche nach Alternativen zum Weltbild der von ihm auch nach seiner 
mu'tazilitischen Wende in ihren zentralen Forderungen unterstiitzten 
Hizb at-tahrir ist er auf den pro-mu'tazilitischen Diskurs einiger 



155 Nach Diyabs Beitrag im Internet: ,,'Ilm al-kulam". Zur Kritik an an-Nabliani 
v<4. dcrs. 1995, S. 187-91. 

156 Vgl.ebd.,S. 16-17. 

l: ' 7 Siehe Diyabs Beitrag im Internet ..Ray ft l-milintf. Er bezieht sich hier auf den 
ebenfalls in Jordanien tatigen Fahmi Gad'an, der, wie unten gezeigt, die Verantwor- 
tung der Schule fiir die mihna in Frage stellt. 

158 Ders. 1995, S. 207. Y»i. oben, S. 257. 321-22. 

159 Ebd.,S. 194. 

160 Siehe z.B. gegen Endc .M'incs ...Yniu ila hull al-muslimln" wa Internet. 
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moderner arabischer Autoren gestoBen, aus dem er seine eigenen 
uberraschenden Schliisse gezogen hat. So ist sein Weltbild eine selt- 
same Mischung aus konscr\ ali\ -islaiiiisclicii ( icscllsclialis\-orstellungen, 
Versatzstiicken des Mu'tazilismus, revolutionaren Umsturztraumen, 
einer Abneigung gegen alle einfluBreichen und etablierten Gruppen 
innerhalb tier islainislisrlicn Szcnc. islamist liciii Kc\ ancliismus gegen- 
iiber dem Westen, Antikapitalismus und Antinationalismus. In diesem 
Patchwork, das Diyab auch iiber das moderne Forum Internet zu 
verbreilen sucht, scheinen viele der vertrauten ideologischen Muster 
auBer Kraft gesetzt, was als Zeichen der Zeit vielleicht nicht ohne 
Bedeutung ist. Allerdings spricht wenig dafur, Diyabs Bemiihungen 
um die Begriindung einer breiteren mu'tazilitischen Bewegung, die 
als Allheilmittel fur die politischen und gesellschaftlichen Probleme 
der islamischen Welt imaginiert wird, einen groBeren EinfluB oder 
Erfolg vorherzusagen. 

Bedeutend ist Diyab insofern vor allem vor dem Hintergrund 
seiner Partei. Innerhalb einer politischen Stromung, die stark auf 
ideologische Einheitlk hkeil betlacht ist, auf solch radikale Weise aus 
der Parteilinie ausgeschert zu sein, ist eine vielleicht nicht zu unter- 
schatzende Leistung. Der EntschluB dazu mag von Diyabs Einsicht 
in die praktischen Schwachen der von ihm unterstiitzten Bewegung 
starker beeinfiuBt gewesen sein als von seiner Durchdringung der 
auf dem Ideologiemarkt kursierenden Konzepte. Denn obwohl er 
darauf pocht, daB das Scheitern der Hizb at-tahrir vor allem auf 
ihren as'aritischen Ansatz zuriickgeht, 161 gibt es kritische Aussagen 
von ihm, die eindeutig das Verhalten der Partei und ihrer Fuhrung 
betreffen und nicht das von ihr vertretene Weltbild: Der Partei sei 
es nicht gelungen, die Offentlichkeit anzusprechen, regionale Bezie- 
hungen aufzubauen, Standhaftigkeit in der Sache zu beweisen und 
so die Fuhrung der Menschen zu ubernehmen. In den Parteiappa- 
raten mangele es an einem MindestmaB von Intellektualitat, weshalb 
die offentliche Diskussion gefurchtet werde. Von der Parteispitze 
bekomme man nichts als oberflachliches Lob auf den Islam und die 
Partei sowie auf einige ihrer Fiihrer zu horen. Die Hizb at-tahrlr habe 
keine Erfahrung auf dem Gebiet der Parteiarbeit und keine Ahnung 
von der Natur der Mission (ddwa) innerhalb der Gesellschaft. Sie 



161 Nach meinem Gesprach mit dem Autor. Y»i. dcrs. 1995. S. 10-1 1, 16-17, 21- 

25. 
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habe ihr Selbstvertrauen verloren und drehe sich nur noch um sich 
selbst sowie um den kleinen Kreis ihrer Anhanger, denen es ihrerseits 
am notigen BewuBtsein mangele. Sie hegten den mageren Wunsch 
nach Einfuhrung des Kalifatsstaates und interpretierten ansonsten 
alle groBeren Geschehnisse in der Welt nach dem Grundsatz, daB 
es sich hier um eine Auseinandersetzung zwischen den USA und 
GroBbritannien handele (sic), selbst wenn beide, wie im zweiten Golf- 
krieg geschehen, kooperierten. 162 Sowohl nach innen als auch nach 
auBen stehe die Partei daher vor einer Niederlage. 163 

Diyabs Abrechnung mit der Hizb at-tahrlr stork bei deren Fiihrung 
auf wenig Gegenliebe. Er berichtet von Einwanden, die sich nicht nur 
auf den Inhalt, sondern auch auf die Form seiner Krilik bezogen. 164 
Den Mund lark er sich dennoch nicht verbieten, und so tingelt er 
weiter von Kulturveranstaltung zu Kulturveranstaltung, um auf die 
Moglichkeit aufmerksam zu machen, durch einen mu'tazilitischen 
Ansatz die politischen Ziele der Islamischen Befreiungspartei zu errei- 
chen. Der entschiedenste und riihrigste Vorkampfer mu'tazilitischer 
Vorstellungen in der modernen arabischen Welt ist zugleich der 
kurioseste. 



4. Die literaturwissenschaftliche Koranexegese und die A hi Urjla 

a) Do islai <) ii «7 iff sowie klassische und friihe moderne 
Formen muslimischer Koranexegese 

Wahrend die in den letzten drei Absrlmillei] dieses Ixapilels behan- 
delten Zugangsweisen zum Mu'tazilismus dessen Wert vornehmlich an 
seinem gesellschaftspolitischen, philosophischen und wissenschaftlichen 
Gehalt festmachten, geht es im folgenden Abschnitt in der Tat um 
ein zentrales theologisches Problem: um die Frage, wie der Mensch 
den Koran verstehen kann und soli, also um Textexegese und Herme- 
neutik. AnlaB und Hauptgegenstand des Abschnitts sind die Arbeiten 
des mehrfach erwahnten agyptischen Literaturwissenschafders Nasr 
Hamid Abu Zaid, vor allem seine Verbindung der sogenannten 



1 Ebd.,S. 19-20. 

s Ebd.,S.29. 

1 Vgl.ebd.,S. 18-26. 
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„literaturwissenschaftlichen Koranexegese" in der Tradition ihres 
Begriinders Amin al-Huli mit mu'tazilitisch und mysdsch beein- 
fluBten Theorien aus den Bereichen Linguistik und Koraninterpreta- 
tion auf der einen Seite sowie mit modernen sprachwissenschaftlichen 
Theorien auf der anderen. 1st die gesellschaftspolitische Natur von 
Abu Zaids Diskurs ebenfalls offensichtlich und sagt man auch seinen 
Vorlaufern im Kreis um al-Hull nach, mehr an literarischen und 
philologischen als an religiosen Fragen interessiert gewesen zu sein, 1 
sind die in diesem Abschnitt diskutierten Ideen dennoch von weit 
groBerer theologischer Relevanz als die oben vorgestellten Ausfuh- 
rungen liberaler, marxistischer und islamistischer Autoren. Das zeigt 
schon ein Blick auf die Hintergriinde, vor denen sich das Denken der 
al-Hull-Schule vollzieht: die klassischen und wichtigsten modernen 
Formen des muslimischen Umgangs mit dem Koran. 

Die Sicht klassischer Muslime auf den Koran und ihre Exege- 
semethoden betreffend miissen einige Andeutungen geniigen. 2 Als 
das laut allgemeiner muslimischer Uberzeugung von Muhammad 
vom Engel Gabriel empfangene und von den ersten Muslimen exakt 
uberlieferte Gotteswort hatte der Koran samt seiner Verehrung schon 
immer den herausragenden Platz im religiosen BewuBtsein sowie im 
Kult der Muslime. Religionswissenschaftler vergleichen den Status 
des Koran im Islam oft mit dem von Jesus im Christentum: So wie 
Gott den Christen zufolge in Jesus Fleisch geworden sei, habe er 
sich den Muslimen zufolge im Koran als Text geoffenbart, weshalb 
der Mensch im Umgang mit ihm Gott unmittelbar gegenuberstehe. 3 
Fur Muslime steht fest, was der Koran selbst regelmaBig betont: 
Es ist Gott, der in ihm spricht. Uber den christlichen Glauben an 
die wortliche Inspiriertheit der Bibel, womit dieser Gedanke gerne 



1 Jansenl974,S.71;Speicherl997,S.5,Fn. 10. 

2 ZumThema siehe Goldziher 1 920; Ciat; jc 1971;John\Vansbrou«-h: Quranic Studies: 
Sources and Methods of Scriptural Interpretation, Oxford 1977; Claude Gilliot: Exegcsc. twigiic 
cl tkcologi, hi Islam: I'exegese coranique de Tabaii (m. 311/923), Paris 1990; die Arbeiten 
von Jane Dammen McAuliffe; Andrew Rippin: „TafsIr", in: EI 2 , Bd. 10, 2000, S. 83- 
88; I. Poonawala: „Ta\vIl", ebd., S. 390-92; Claude Gilliot: „Exegesis of the Qur'an: 
Classical and Medieval", in: EQ, Bd. 2, 2002, S. 99-124. 

3 Siehe z.B. Wilfried Cunlwell Smith: ..Some Similarilies and 1 liU'erences between 
Christianity and Islam: An Essay in Comparative Religion", in: The World of Islam: Stu- 
dies hi Honour »j Pi > 1 11 h« von James Kt itzerk und R. Bavlv Winder, London 
1959, S. 47-59, hier S. 52; fur weitere Verweise siehe Kermani 1996, S. 63, Fn. 89; 
van Ess 1991-97, Bd. 4, S. 604, Fn. 1. 
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verglichen wird, geht die muslimische Vorstellung deutlich hinaus. 
Die christiiche Idee der Verbalinspiration entstand vor dem Hin- 
tergrund der offensichlichen Autorschaft der Personen, die fur die 
Niederschrift des uneinheitiichen Korpus des Alten Testaments und 
der mit widerspnichlichen Angaben aufwartenden Evangelien ver- 
antwortlich waren. MuBte man hier der Tatsache Rechnung tragen, 
daB die historische Situation und die Personlichkeit der biblischen 
Autoren in die Texte Eingang gefunden hatten, kannte der Koran 
immer nur einen Propheten, eine historische Rahmensituation und 
eine klare Eigeiirliaraklerisieriiiig als ..Rede Gottes" (kaldm Allah). Die 
Differenzen iiber die Frage, was darunter genau zu verstehen sei, 
anderten nichts daran, daB Muhammad nie als Autor des Koran, 
sondern stets als das Medium verstanden wurde, iiber das sich Gott 
an die Menschen gerichtet hatte. 4 Als Beleg fur die gottliche Natur 
des Koran setzte sich der Hinweis auf seinen unnachahmlichen 
„Wundercharakter" (fgdz) durch, womit in der Regel die einmalige 
Schonheit und vielgestaltige Aussagekraft der in ihm verwendeten 
Formulierungen gemeint ist. Zudem wurde es iiblich, in der Tatsa- 
che, daB ein, so heiBt es, des Lesens und Schreibens nicht machtiger 
(ummt) Mensch wie Muhammad mit so unubertrefflichen Versen wie 
den koranischen auftrat, das seine Prophetie bestatigende Wunder 
(mu'giza) zu sehen. 

Dieses Offenbarungsverstandnis hatte eine Reihe theologischer 
und hermeneutischer Konsequenzen, die unter anderem mit der 
Frage nach dem metaphysischen Status des Koran und der seines 
moglichen historischen Verstandnisses zu tun haben. Auch hier wird 
mitunter der Vergleich zu christlichen Theorien iiber die Natur Jesu 
gezogen: So wie die einen seine gottliche und die anderen seine 
menschliche Natur in den Mittelpunkt stellten, sprachen sich im 
Islam die einen fur die Ewigkeit des Koran und die anderen fur 
seine Erschaffenheit aus. Obwohl diese Debatten je eigene historische 
Hintergriinde hatten, betreffen beide das Verhaltnis zwischen den mit 
Jesus bzw. dem Koran zusammenhangenden ewigen, allgemeingiil- 
tigen und transzendenten Aspekten auf der einen Seite sowie ihren 
historischen, relativen und immanenten Aspekten auf der anderen. 
Diese Parallele war auch al-Ma'mun bewuBt, der in der mihna sei- 



4 Vgl. Josef van Ess: „ Verbal Inspiration.' Language and Revelation in Classical Is- 
lamic Theology", in: The Qur'an as Text, hg. von Stefan Wild, Leiden 1996, S. 177-94. 
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nen Gegnern vorwarf, durch ihre Leugnung der Erschaffenheit des 
Koran ahnlich wie die trinitatsglaubigen Christen das Prinzip der 
Einzigartigkeit Gottes zu verletzen. Fur den Koran ergeben sich 
aus der entsprechenden Debatte die Fragen: Wenn er ewig ist, sein 
Wordaut also schon vor der Offenbarung feststand, wie es vor allem 
die Hanbaliten und in ihrer Nachfolge verschiedene, meist konser- 
vative Richtungen vertraten, sind die in ihm getroffenen Urteile und 
Anweisungen dann von ewiger Gultigkeit, so daB man sich an sie auf 
moglichst wortgetreue Weise sowie unabhangig von Ort und Zeit 
ihrer Offenbarung zu halten hat? Und wenn er erschaffen ist, wie es 
schon die Gahmiya und zeitweise wohl auch Abu Hanlfa, nach ihnen 
aber besonders prononciert vor allem die Mu'tazila vertrat, heiBt das 
dann, daB in ihn ein historisches Element Eingang gefunden hat, 
das man abzuziehen hat, wenn man sich der darin niedergelegten 
uberzeitlichen Werte und Gebote gewahr werden will? 

Die konservativen Richtungen des Islam schlossen sich der Idee 
des ewigen, unerschaffenen Koran an, was sie unter anderem mit 
dem Hinweis auf die in Vers 85/22 genannte „wohlverwahrte Tafel" 
(al-lauh al-ma/i/urj begriindelen. von der sie meinten, daB auf ihr der 
koranische Wortlaut von allem Anfang her verzeichnet sei. Ebenso 
wurde es ublich, in der in Vers 43/4 erwahnten „Urschrift" (umm 
al-kitdb) ein bei Gott verwahrtes Buch zu sehen, aus dem samtliche 
Offenbarungsbucher Ausziige darstellten. Obwohl die Idee eines zwar 
schrittweise herabgesandten, in seiner endgiiltigen Gestalt jedoch vor- 
gefertigten Textes nahelegt, daB bei dem Versuch, ihn zu verstehen, 
der Verlauf seiner Herabsendung irrelevant ist, war den klassischen 
muslimischen Exegeten die Frage nach der zeitlichen Einordnung 
seiner Verse und Suren nicht fremd. So unterschieden sie zwischen 
den vor der higra Muhammads geoffenbarten „mekkanischen" und 
den danach geoffenbarten „medinensischen" Suren. Zusatzlich frag- 
ten sie fur jeden Vers bzw. jede Verspassage nach den „Griinden der 
Herabsendung" (asbdb an-nuzut), das heiBt den Ereignissen, die der 
jeweiligen Einzeloffenbarung vorausgegangen waren und die in ihrer 
Eigenschaft als innerweltliche Offenbarungsanlasse das Verstandnis 
der betreffenden Stellen fordern konnten. Auch die Trennung von 
„Abrogierendem und Abrogiertem" [nasih wa-mansuh) - koranischen 
Bestimmungen zu einem bestimmten Thema, die durch ihr Herab- 
kommen bestimmte andere, zu einem friiheren Zeitpunkt geoffenbarte 
und inhaltlich abweichende Bestimmungen zum selben Thema aufhe- 
ben, und den so aufgehobenen Bestimmungen selbst - ist undenkbar 
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ohne ein zumindest rudimentares BewuBtsein fur die Bedeutung der 
chronologischen Abfolge des Offenbarungsprozesses und die dar- 
aus folgende historische Relativitat einzelner Aussagen. Man ginge 
jedoch zu weit, wiirde man behaupten, daB sich die klassische mus- 
limische Theologie systematisch mit der Frage auseinandergesetzt 
hatte, welches metaphysische Verhaltnis zwischen der Praexistenz 
des Korantextes und der Historizitat seiner Herabsendung besteht 
und welche Konsequenzen dieses Verhaltnis fiir die angenommene 
iiberzeitliche Gultigkeit der koranischen Bestimmungen hat. Ansatze 
in diese Richtung gab es, sie blieben jedoch Ausnahmeerscheinung 
und hatten wenig EinfluB auf den konservativen Hauptstrom der 
Theologie. 5 Und selbst von der Theorie der Erschaffenheit des Koran 
muB gesagt werden, daB mit ihr nicht eine historische Relativierung 
der Offenbarung erreicht werden sollte. Die Ansichten der Mu'tazila 
auf diesem Gebiet sind Teil ihrer Attributenlehre, in der sie dem 
Idiihld. also der Betonung, daB Gott das einzige praexistente Wesen 
im Universum sei, Prioritat einraumten. Mit der Erschaffenheit des 
Koran meinten sie nicht „erst mit der Offenbarung zu einem bestimm- 
ten Zeitpunkt auf der Arabischen Halbinsel in die Existenz tretend, 
sondern: geschaffen im Sinne der Kontingenz". 6 

Wichtiger als diese theoretischen Erwagungen war fur Muslime 
meist die Frage, was mit den koranischen Geschichten, Ankiindi- 
gungen und Anweisungen gemeint sei. Vers fur Vers wollte man 
wissen, was eine Stelle genau aussagt. Vers fur Vers gingen auch 
die klassischen Koranexegeten, die mufassirun, vor, deren den Koran 
systematisch durchschreitende Vorgehensweise man die „verbundene" 
bzw. „verkettete" Form der Exegese (tafsir musahal) nennt. Nicht 
nur die groBe Mehrzahl der klassischen Kommentare folgt diesem 
Prinzip, sondern bis ins 20. Jh. hinein ist dies die von muslimischen 
Kommentatoren bevorzugte Art, den Koran zu erklaren. Johannes 



5 An Autoren, deren Ideen „solche Entwicklungen hatten in Gang bringen 
konnen", nennt Rotraud Wielandt die Philosophen al-Farabl und Ibn Sina. Tatsachli- 
che „Ansatze zu ^mcr hiMori.sch ldulivierenden Betrachtung des Koran" sieht sie 
bei dem Historiker al-Mutahhar Ibn Tahir al-MaqdisI (lebte im 4./ 10. Jh.), dem 
as'aritisrhen Theologen al-Baqillam (st. 403/1013) und dem malikitischen Juristen 
Abii Ishaq Ibrahim as-Satibi (st. 790/1388). Ihre Uberlegungen hatten aber nichts 
an der Tatsache geandert, daB „der Glaube an die .Mal.igcblichkcii allcr i i i < hi 
abrogierten koranischen Aussagen (...) im ganzen unangefochten" blieb. Wielandt 
1971, S. 43-45. 

6 VanEss 1991-97, Bd. 4, S. 626. 
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J. G. Jansen zahlt in seiner Studie „The Interpretation of the Koran 
in Modern Egypt" allein 17 nach 1900 in Agypten entstandene der- 
artige Kommentare auf. 7 Besagte Methode erlaubt dem Leser, dem 
Kommentar auf dieselbe Weise zu folgen, auf die er auch den Koran 
liest, und sie garantiert Vollstandigkeit wie schnelle Auffmdbarkeit 
der jeweiligen Erlauterungen. Nachteil der Methode ist jedoch, daB 
sie die Kommentare nicht nur sehr lang und unhandlich macht, 
sondern auch wenig Raum laBt fur iibergreifende methodologische 
oder hermeneutische Uberlegungen sowie fur Gesamtbeurteilungen 
dessen, was der Koran zu bestimmten Themen aussagen will. Das ist 
um so gravierender, als der Koran weder iiber eine chronologische 
Erzahlweise noch iiber eine klare inhaltliche Ordnung verfugt. 

Grundlage jedes anspruchsvollen Kommentars ist die profunde 
Kenntnis seines Autors um die Regeln der arabischen Grammatik 
und die Details der arabischen Lexikographie. Sprachwissenschaft, 
wie sie in diesem Abschnitt von Bedeutung ist, war den Kommen- 
tatoren daher schon immer Propadeutikum ihrer Arbeit. Davon 
abgesehen kennt die Koranexegese aber unterschiedliche Tenden- 
zen: „Different mufassirun have different concerns and goals, and 
this is reflected in the relative weight they put upon elements such 
as history, grammar, semantics, law, theology, or folklore." 8 Was 
die theologischen Zugehorigkeiten der Kommentatoren angeht, so 
treten sie nicht zuletzt in der Auslegung bestimmter neuralgischer 
Verse zutage. So muBten sich die Gegner des Anthropomorphismus 
mit einer Reihe von Versen auseinandersetzen, in denen Gott als 
auf einem Thron sitzend (z.B. 2/255, 7/54) sowie iiber Hande (z.B. 
38/75, 48/10), Augen (z.B. 23/27, 52/48) und ein Angesicht (z.B. 
55/27) verfiigend dargestellt wird. In ihrer Ablehnung des wortli- 
chen Verstandnisses solcher Aussagen konnten sich die Vertreter der 
gottlichen Transzendenz unter anderem auf Vers 42/11 berufen, 
dem zufolge „nichts ist wie er". Die Ablehner einer Gottesschau 
sahen sich durch Verse wie 6/103 und 7/143 bestatigt, in denen 
von der Unmoglichkeit die Rede ist, Gott mit Blicken zu erreichen. 
Die Gegenseite fand das entsprechende Argument in Vers 75/22-23. 
Ahnlich ist es mit der Frage der menschlichen Taten, in der sich der 
Koran in Richtung Pradestination (z.B. 6/125, 14/27, 39/23, 45/23), 



7 Jansen 1974, S. 13. 

8 Andrew Rippin: „Tafsir", in: EI 2 , Bd. 10, 2000, S. 83-88, hier S. 84. 
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Autonomic des Handelns (z.B. 18/29) und kasb-Theorie (z.B. 2/281, 
14/51) auslegen laBt. Auch in der Frage, ob der Koran erschaffen 
(43/3) oder ewig (85/22) ist, ob im Jenseits Fiirsprache fur einen 
Sunder eingelegt werden kann (z.B. 2/48, 2/254) oder nicht (z.B. 
2/255, 19/87), ob Gott am Gerichtstag seine Drohung wahr macht 
und die Sunder auf ewig ins Hollenfeuer eingehen laBt (z.B. 4/14, 
32/20) oder ob er bereit ist zur Vergebung (z.B. 9/1 18), stand man 
vor Aussagen, die als Bestatigung des eigenen Standpunkts begriffen 
werden konnten oder mit diesem auf argumentative Weise in Uber- 
einstimmung gebracht werden muBten. 

Bei der Bewaltigung dieser Aufgabe half den mufassiriin die im 
Koran selbst niedergelegte Trennung zwischen „eindeutigen" (muhkam) 
und „mehrdeutigen" (mutasabih) Versen. In der Regel wurde die ent- 
sprechende Stelle (3/7) so verstanden, daB ein Teil des Koran ohne 
weitere Interpretation unmittelbar einsichtig ist und ein anderer einer 
erklarenden „Auslegung" bedarf, um verstanden zu werden. Den 
Begriff ta'wil, mit dem der Koran diese Auslegung hier bezeichnet, 
verwendete man in den ersten drei islamischen Jahrhunderten meist 
synonym zum Begriff tafslr. Mit der Zeit entwickelte er sich aber zum 
Fachbegriff fur die allegorische Form der Exegese. Im Gegensatz zum 
tafslr, der vor allem auf das AuBere (zahir) der Wortbedeutungen und 
die uberlieferte Situation der Offenbarung abhebt, ist das Ziel des 
ta'wil, den im Inneren (batin) der koranischen Formulierungen ver- 
borgenen Sinn zu ergriinden. Da die allegorische Lesart des Koran 
zu einer Vielzahl sehr unterschiedlicher Auslegungen fiihrte, war sie 
den meist konservativen Vertretern der Tradition, fur die die Uber- 
lieferung dem Vernunftgebrauch als Erkenntnisquelle vorzuziehen 
war, oft suspekt. Geschatzt wurde der ta'zw/hingegen besonders von 
Schiiten, Isma'iliten und Sufis, die ihn als esoterisches Gegenstiick 
zum tafsTr betrachteten und mit ihm verdeckte Bedeutungsebenen 
des Textes freizulegen suchten. 9 Ein wichtiges Mittel dabei war die 



9 Anhanger und Gegner des taW/vertraten unterschiedliche Lesarten des genann- 
ten Verses, der uber die mutasabihat sagt: wa-maya' lamu ta'wilahu ilia llahu wa-r-m.sih.fma 
ft l-'ilmiyaquluna amanna bihikullun min 'indi rabbina. Unterschiedliche Pausensetzung 
fiihrt hier zu unterschiedlichen Bedeutungen: Gegner der allegorischen Koranlektiire 
verstanden den Vers so: „Und seine Deutung (ta'wil) [d.h. die Deutung des mutasabih 
des Koran] kennt niemand auBer Gott. Und die Grundfesten im Wissen sagen: 
Wir glaubcn daran; alios [im Koran] stammt von unserem Herrn." Fursprecher 
des ta'wil verstanden so: „Und seine Deutung kennt niemand auBer Gott und den 
Grundfesten im Wissen. Sie sagen: Wir giauben daran: alles [im Koran] stammt 
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Annahme, daB sich der Koran stellenweise einer metaphorischen 
Ausdrucksweise (magaz) bediene, deren tiefere Wahrheit sich durch 
Entschlusseluiig der verwendeten sprachlichen Bilder erschlieBe. Hin- 
weise auf den magaz des Koran dienten den Exegeten zudem dazu, 
ihre dogmatischen Positionen mit dem auBeren Wortlaut des Koran 
in Einklang zu bringen. Bei der Mu'tazila kam das etwa im Fall der 
erwahnten Anthropomorphismen zum Tragen. An mu'tazilitisch ori- 
enderten Autoren, die sich um die Entwicklung der magaz-Theorie 
verdient gemacht haben, sind insbesondere die Sprachwissenschaft- 
ler und Philologen Abu Zakariya' Yahya Ibn Ziyad al-Farra' (st. 
207/822), All Ibn Tsa ar-Rummanl (st. 384/994) und Abu Ya'qub 
Yusuf Ibn Abl Bakr as-Sakkakl (st. 626/122 1) zu nennen. Doch auch 
die exegetischen Werke von Sunniten wie Fahr ad-Din ar-RazI (st. 
606/1209) und dem einfluBreichen Koranwissenschaftler Galal ad- 
Din as-Suyuti (st. 911/1505) kommen ohne Beziige auf den magaz 
als zentrales koranisches Stilmittel nicht aus. 

Mit dem Heraufkommen der westlich gepragten Moderne waren 
die klassischen Formen der Exegese aus muslimischer Sicht nicht 
uberholt. 10 Im Gegenteil sind die meisten modernen Korankommen- 
tare bis heute an klassischen Werken orientiert. Moderne mufassirun 
bedienen sich ihrer ausfuhrlich, wobei sie meist deren formale Cha- 
rakteristika als einem Kommentar angemessen akzeptieren. 11 Trotz 
ihres konventionellen auBeren Erscheinungsbildes hat in der moder- 
nen fa/nr-Literatur aber eine inhaltliche Entwicklung stattgefunden, 
die mit den Problemen und Herausforderungen zu tun hat, denen 
sich die Muslime seit der Mitte des 19. Jhs. gegeniibersahen. Als 
„initial date of deliberate modern Muslim Koran interpretation" 12 
gilt das Jahr 1880, in dem der erste Band des auf Urdu verfaBten 
tqfsir Sayyid Ahmad Hans erschien, der das Werk wahrend seiner 
Lebzeiten bis zur 17. Sure vorantreiben konnte. Weitere moderni- 



von unserem Herrn." Vgl. Gatje 1971, S. 80-83, 304-5. Auch muslimische Philoso- 
phen belegten mit der zweiten Lesart ihre These. daB das Wissen der gebildeten 
Elite ihassa) mil den Inhalten der Offenbarung im Kern ubereinstimme. Vgl. Leon 
Gauthier: La theorie d'Ibn Rochd (Averroes) sur les rapports de la religion et de la philosophic, 
Paris 1909, S. 59-72. 

10 Zur modernen Koranexegese siehe Goldziher 1920, S. 310-70; Baljon 1961; 
Wielandt 1971; Jansen 1974; Rotraud Wielandt: „Exegesis of the Qur'an: Early 
Modern and Contemporary", in: EQ, Bd. 2, 2002, S. 124-42. 

11 Vgl.Jansen 1974, S. 6-7, 13, 17. 

12 Baljon 1961, S. 4. 
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stische Exegeten im indo-pakistanischen Raum sind Abu 1-Kala.m 
Azad, Muhammad 'Inayatallah Han „al-Masriqi" und Gulam Ahmad 
Parwez. 13 Reformistischen Kreisen diente der von Abduh begon- 
nene und von Rida fortgesetzte TafsTr al-Manar, der ab 1900 in Serie 
erschien, als Wegweiser. 14 Im islamistischen Lager liest man dagegen 
bis heute den zwischen 1952 und 1965 erschienenen Kommentar Fi 
lilal al-qur'dn Sayyid Qutbs. 15 

Bei alien inhaltlichen Unterschieden ist eine Gemeinsamkeit dieser 
Werke die Suche nach einem zeitgemaBen Zugang zum koranischen 
Text. Dieses Bestreben auBert sich aber weniger in weitgefaBten 
methodologischen oder hermeneutischen Reflexionen als in dem 
praktischen Versuch, den Koran zu Themen von moderner Rele- 
vanz sprechen zu lassen. Der islamische Reformismus hob hier nicht 
zuletzt auf die moralischen Aspekte der islamischen Lehre ab. So 
meint Baljon: „the most distinguishing feature of 'Abduh's Koran 
comments is his apparent desire to give moral lessons whenever the 
text affords an opportunity." 16 Die Angelegenheiten des modernen 
Lebens blieben auch danach zentraler Ausgangspunkt im Schaffen 
modernistischer Kommentatoren. So macht Jansen drei Perspektiven 
der modernen muslimischen Koranbetrachtung aus: die Beschafti- 
gung mit Alltagsfragen diesseitiger Art, mit naturwissenschaftlichen 
Fragen und mit Philologie. 17 Was die erste Perspektive betrifft, 
so kommt sie ohne systematische Neudefmition des Offenbarungs- 
konzepts und der damit korrespondierenden Exegesemethoden aus. 
Bei dem Versuch, auf koranischer Basis zu gesellschaftspolitischen 
Fragen Stellung zu nehmen, geniigt es, die eigene Ansicht an einem 
bestimmten Vers oder einer Reihe von Versen festzumachen und fur 
alle abweichenden Verse entsprechende allegorische oder den auBe- 
ren Sinn anderwartig relativierende Erklarungen zu linden. Fragen 
nach der uberzeitlichen Geltung des Koran und der richtigen Art 



1 3 Zu ihnen siehe Baljon 1 96 1 . 

14 Siehe Adams 1 933, S. 1 98-202, passim;JacquesJomier: Le commentaire caramqiw dn 
Mandr: tendances modernes de I'exegese coranique en Egypte, Paris 1954. 

15 Siehe Olivier Can \h li i ( an pai Sayyid 
Qutb,frere musulman radical, Paris 1984. Der fruhe Qutb war von dem in diesem 
Absclmitt vorgcstelltcn literaturwissenschaftlichen Ansatz der Koranexegese beein- 
fluBt, wovon zwei seiner Schriften zeugen: at-Taswu at-fanm fi /-t/nr'aii. Kairo 1915; 
Masaliul al-qiyama Jf l-qur'an, Kairo 1947. 

16 Baljon 1961, S. 5. 

17 Jansen 1974, S.ix, 6. 
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seiner Exegese mussen hier nicht von Grund auf neu gestellt wer- 
den, sondern es reicht, im Repertoire der alten Antworten neu zu 
gewichten. Auch die zweite Perspective, bekannt als „wissenschaftliche 
Exegese" {tafsir Hlmt), hat zum Offenbarungsbegriffund in der Frage 
der koranischen Hermeneutik nichts wesentlich Neues zu sagen. 18 
Ziel ist hier, die Erkenntnisse der modernen Naturwissenschaften 
als im Koran in ihren Grundziigen niedergelegt zu erweisen und 
den wissenschaftlichen Wahrlieilsgehall des Koran als zusatzlichen 
Beweis seines gottlichen Ursprungs herauszustellen. Das geschieht 
mitunter auf solch apologetische und auf das oberflachliche Erstaunen 
des halbgebildeten Publikums abzielende Art, daB der tafsir al-ilmi 
sowohl von manchen Muslimen als auch von der Mehrzahl der 
westlichen Beobachter wenig ernst genommen wird. Jansen betont 
aber, daB es vor dem Hintergrund der mittelalterlichen Konflikte 
zwischen Naturwissenschaft und christlicher Kirche bemerkenswert 
sei, mit welcher Leichtigkeit Muslime davon zu uberzeugen seien, 
daB Naturwissenschaft und Koran keine Gegensatze darstellten. 19 
Dazu komme, daB die „wissenschaftliche Exegese" des Koran 
bisweilen - so im Werk des agyptischen Kommentators Tantawi 
Gauhari (1862-1940), dessen tafsir in Saudi-Arabien verboten wurde 
- mit einem Aufruf zur verstarkten Aneignung westlicher Naturwis- 
senschaften einhergehe. Trotz seiner apologetischen Natur trage der 
tafsir al-ilnii daher zu einer Offnung gegeniiber modernen Erkennt- 
nismethoden bei. 20 

b) Die Frage muHazilitischer Beziige in der Jiteraturwissenschaftlichen 
Koranexege.se" von Amln td-IIrdJ und seinen Schulem 

Die von Jansen zur „Philologie" gezahlte dritte Perspektive der 
modernen Koraninterpretation wird meist als „literaturwissenschaft- 
liche Exegese" {tafsir adabi) bezeichnet. Sie hat im Gegensatz zu 
den beiden anderen Perspektiven auf theologischem wie metho- 



18 Zur „wissenschaftlichen Exegese" siehe Baljon 1961, S. 5-6, 88-98;Jansen 1974, 
S. 35-54. 

19 Jansen 1974, S. 40. 

20 Ebd., S. 44-46. Zu Gauhari siehe Martin Hartmann: „Schaich Tantawi 
Dschauhari: Ein moderner egyptischer Theolog und Naturfreund", Beitrdge zur 
Kemituis des Orients 13 (1916), S. 54-82; Jacques Jomier: „Le cheikh Tantawi Jawhari 
(1862-1940) et son commentaire du Coran", MIDEO 5 (1958), S. 115-74. 



LITERATURWI S SENS G HAFTLI G HE KORANEXEGESE & MU'TAZILA 363 



dologischem Gebiet recht bemerkenswerte neue Wege beschritten. 
Ihr theoretisches Fundament geht, wie erwahnt, auf Amln al-Hull 
(1896-1967) zuriick. Der Professor fur Arabische Literaturwissen- 
schaft der Agyptischen Universitat (der spateren Universitat Kairo) 
entwarf in den 30er und 40er Jahren ein exegetisches Programm, 
das vor allem von wesdichen Beobachtern als innovadve Ausnah- 
meerscheinung in der modernen muslimischen Koranbetrachtung 
beschrieben wurde. 21 Es geht von der Annahme aus, daB sich der 
Sinn des Koran dadurch erschlieBt, daB man ihn als literarischen 
Text betrachtet und mit Hilfe literaturwissenschaftlicher Methoden 
untersucht. Niedergelegt hat al-Hull dieses Programm in einem Auf- 
satz 22 aus den friihen 30er Jahren. Er zeichnet den Koran als das 
bedeutendste „literarische" Werk in arabischer Sprache uberhaupt, 
dem aus diesem Grund mit denselben Methoden zu begegnen sei wie 
jedem anderen literarischen Werk auch. 23 Zu ihnen zahlt al-Hull 
die konsequente und vorurteilsfreie Berurksirliligung der hnlslc- 
hungsgeschichte des Textes sowie seines sprachlichen, geistigen und 
materiell-kulturellen Umfelds - eine Forderung, die das Tor zu einer 
historisch-wissenschaftlichen Betrachtung des Koran weit aufstoBt. 
So verweist der Autor denn auch auf Noldekes epochemachende 
Arbeit zur Geschichte des Koran, in der die Entwicklung des kora- 
nischen Textbestandes von der Offenbarung iiber die Sammlung 
bis zu den verschiedenen Redaktionen behandelt wird, und auf die 
historisch-kritische Erforschung anderer Heiliger Schriften wie der 
Bibel. Ja, er schreckt nicht davor zuriick, von der notigen Korrektur 
bzw. kritischen Edition des koranischen Textkorpus {tahqlq an-nass) 
zu sprechen 24 - ein Projekt, bei dem auch das Problem der Bedeu- 
tung vieler unverstandlicher Ausdriicke, die von den klassischen 



21 Jomier 1954, S. 40-44; Wielandt 1971, S. 139-40; Jansen 1974, S. 65-68; Wie- 
landt 1996, S. 258; Kcrniam 1996, S. 16-18; Speicher 1997 (mit einer kommentierten 
Werkliste des Autors). 

22 Er erschien zunachst als Kommentar zu dem Artikel von Carra de Vaux iiber 

tafslr in der arabischen Ubersetzuni; • 1m / < nfl a Ymln il ,.at-'Tafsir\ 

in: Da n it il i - i i lid. 5. S. 3 1 8-7 1 . Er wurde spater separat 

gedruckt als at-Tafsir: md (dim limaldn wnidiitjdiu l-yaum, Kairo (Gama 'at al-kiddi) 1911. 
AuBerdem erschien er in al-Hulis Samme\werkManahigtagdidfIri-ii(t/i;< ica-l-biduyi « </- 
t-tafstrwa-l-adab, Kairo {Dar al-mdrifa) 1961, S. 271-317. Es wurde 1995 als Bd. 10 der 
A'mdl al-kamila neu aufgelegt, von wo ich zitiere. 

23 Ders. 1944, S. 229-31. 

24 Ebd., S. 234-36. ZuNoldeke vgl. oben, S. 27 1-72. 
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Kommentatoren oft nur unzureichend erklart werden konnten, neu 
aufzurollen sei. 25 

So wichtig al-Hulls Forderung nach einer historischen Erforsrliung 
des Koran war: Nachhaltigere Einfliisse gingen von seiner Bestim- 
mung des Verhaltnisses zwischen dessen literarischem Stil und der 
damit intendierten Wirkung aus. Fur den Literaturwissenschaftler al- 
Huli war der Koran in erster Linie ein sprachliches Kunstwerk, und 
so sah er ihn als Mittel, um die Gefuhle seiner Horer auf bestimmte 
Weise zu bewegen. Nicht Uberzeugung auf intellektuellem Wege hielt 
er also fur die vom Koran gewahlte Methode, sondern Beeinflussung 
auf dem Wege der Emotion. Um die hierbei entstehende Wirkung 
zu erfassen, stellte er die Forderung nach einer „psychologischen 
Exegese" (tafsir nqfst) auf. Diese sollte, aufbauend auf den Einsichten 
der modernen Psychologie, der Frage nachgehen, wie es dem Koran 
gelingt, mit rhetorischen und stilistischen Techniken die von ihm 
Angesprochenen zur Annahme seiner Botschaft zu motivieren. Die 
besondere Fahigkeit des Koran, seine Horer hinzureiBen und sie 
von der Wahrheit der in ihm enthaltenen Lehren zu iiberzeugen, 
bezeichnet al-HulI als dessen „psychologischen Wundercharakter" 
(i'gaz nqfst), womit er die klassische Idee der Unnachahmlichkeit des 
Koran von der Ebene des sprachlichen Ausdrucks auf die der damit 
in der menschlichen Seele erzielten Wirkung verlegt. 26 

Da al-HulI hier als Anreger des mu'tazilitisch beeinfluBten Abu 
Zaid interessiert, gilt es, zwei Fragen zu klaren: Bezieht er sich 
explizit auf mu'tazilitische Vorbilder? Und begriindet er sein exege- 
tisches Programm auf eine Weise, die eindeutig an mu'tazilitische 
Argumentationsweisen anknupft? Die erste Frage betreffend stehen 
wir zunachst vor einigen Vermutungen und Vergleichen. So meint 
Rotraud Wielandt, daB die Selbstverstandlichkeit, mit der al-Hull 
seine Theorie der psychologischen Wirkungskraft des Koran dar- 
legt, dafiir spricht, daB er sie „nicht selbstandig entwickelt, sondern 
von dritter Seite ubernommen" habe. An aus der eigenen Tradi- 
tion stammenden Vorbildern halt sie am ehesten einen EinfluB des 
as'aritischen Philologen Abd al-Qahir al-Gurganl (st. 471/1078) fur 
denkbar, wobei sie jedoch darauf hinweist, daB in dessen Darstel- 
lung der psychischen Vorgange im Horer bzw. Leser des Koran die 



25 Ebd.,S. 237-38. 

26 Ebd., S. 239-40. 
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menschliche Seele als Sitz nicht, wie bei al-Huli, der Gefiihle, sondern 
der „Sinngehalte" (ma' ant) des Gesprochenen gesehen wird. Da al- 
Gurganl die ma'am als nach rationalen Gesetzen angeordnet begreife 
und er sich vornehmlich fur die Frage inter essiere, „mit welchen 
Mitteln die Sprachkunst in der Seele des Angesprochenen diese oder 
jene Vorstellungen in einer ganz bestimmten Reihenfolge, Verkniip- 
fung und Intensitat heraufzubeschworen vermag", gehe es ihm nicht 
zuerst um die Moglichkeit einer emotionalen Beeinflussung durch die 
Sprache des Koran. Fiir wahrscheinlicher, ja „sehr wahrscheinlich" 
halt Wielandt daher Einflusse der westlichen Literaturkritik nach Art 
des englischen Romantikers William Wordsworth (1770-1850), fiir 
den „der dichterische Text Ausdruck seelischer Befmdlichkeiten und 
Gefiihle war, die der Leser zur Veredelung seines eigenen Inneren 
nachempfindend auf sich selbst iibertragen sollte". Anders als bei 
den Romantikern seien die nachzuempfmdenden Gefiihle bei al- 
Hull aber nicht die des Autors des zu untersuchenden Werkes (im 
Falle des Koran der muslimischen Uberzeugung zufolge ja Gott), 
sondern die der vom Koran unmittelbar Angesprochenen, also des 
Propheten und seiner Zuhorer. 2 ' Verglichen wurde al -Hulls Ansatz 
zudem mit der hislorisehei) Bibelkritik. deren Thesen vor allem im 
19. Jh. die christlich-theologische Fachwelt erschiitterten, und mit 
einigen jiingeren theologischen Ansatzen, die im Rahmen der mit 
der Bibelkritik einhergehenden hermeneutischen Umwalzungen im 
Umgang mit den judischen und christlichen Heiligen Schriften for- 
muliert wurden. 28 



27 Wielandt 1971, S. 139-40. Eine Schulzugehorigkeit al-Gurganis nennt sie (wie 
GAL und EI 2 ) nicht. DaB er As'arit ist, sagt Abu Zaid (1992a, S. 94-95), der al- 
Gurganl auf sprachtheoretischer Ebene jedoch als stark von der Mu'tazila beeinfluBt 
beschreibt; vgl. unten, S. 394-97. "Wielandt sieht zudem Parallelen /«x li.-n al-HulIs 
Methode und den romantischen Ideen Herders und Schleiermachers. Zur Frage 
roiiiandsehcr Emlli^sc aul al-Iluli v»l. lcidei nichi ciiulnuig;: Aim /.aid 1999. S. 
101. 

28 Zur Bibelkritik: Speicher 1997, S. 8. Jansen vergleicht al-Htills Forderung nach 
einem exakten Verstandnis des Textes in seiner urspriinglichen Bedeutung mit Ideen, 
die John Wilkinson mit Blick auf die Bibel so formuliert: „the search for a spiritual 
sense is irrelevant till we have faced and understood the text in its literal sense"; John 
Wilkinson: Intcpdalimi and Coiiiimuiilr. London 1963, S. 153, zit. nach Jansen 1974, 
S. 65. Wielandt verweist auf die Parallele zwisehen id-Hulls Forderung, den Koran 
mit denselben Methoden zu untersuchen wie jedes andere literarische Werk auch, 
und der von dem cvangelischen Theologen Rudolf Bultmann aufgestellten These, 
dall die biblisehen Schi il'trii bei ihrer Inlcrpicialii >n ..nicht anderen Bedingungen des 
Verstehens als jede andere Literatur" unterlugcn: Rudolf Bultmann: „Das Problem 
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Al-IIulIs Aufsalz cntlialt aber auch Hinweise auf direkte Vorbilder. 
Bereits erwahnt wurde seine Bezugnahme auf Noldekes Studie iiber 
die Geschichte des Koran. 29 Bedeutender ist fur uns die Frage 
nach islamischen Vorbildern. Zu nennen ist hier zunachst der aus 
Granada stammende Abu Ishaq Ibrahim as-Satibl (st. 790/1388), 
kein mu'tazilitischer Theologe, sondern ein malikitischer Jurist. Auf 
ihn beruft sich al-Huli im Zusammenhang mit seiner Zuriickwei- 
sung des von manchen Zeitgenossen behaupteten „wissenschaftlichen 
Wundercharakters" {igaz c ilmt) des Koran. 30 Ansonsten finden sich 
eine Reihe von Verweisen auf bekannte sunnitische Kommentatoren 
wie at-Tabarl (st. 310/923), ar-Razi und as-Suyuti. 'Abduh wird 
wiederholt beigepflichtet. 31 Und ohne seiner Schulzugehorigkeit 
besondere Aufmerksiiiula-il zu schcnken, erwahnt al-Huli einen 
verlorenen Kommentar des Mitbegrunders der Mu'tazila ! Amr 
Ibn 'Ubaid. 32 Als Vorbild der von ihm geforderten literarischen 
Betrachtungsweise des Koran nennt der Autor an einer Stelle die auf 
die psychologische und kunstlerische Ebene abzielende Perspektive 
im Kassaf'an haqa'iq at-tanzil des mu'tazilitischen Kommentators az- 
Zamahsari (st. 5 38/1 144), 33 was als Hinweis auf eine mu'tazilitische 
Ausrichtung aber nicht verstanden werden darf. Denn an anderer 
Stelle fuhrt al-Huli das Werk als bekanntestes Beispiel dafur an, daB 
die klassischen Kommentatoren dem Koran stets mit ihrem eigenen 
Vorherwissen begegnet seien und sie ihn alle mit ihren eigenen dog- 
matischen Standpunkten zu uberziehen versucht hatten, was er als 
absichtsvolle Verfarbung (talwin) des Koran kritisert. 34 Der Bezug 
auf den Kassqf, ein von klassischen Gelehrten wie von traditionali- 
stischen Exegeten des 20. Jhs. gern genutztes Werk, 35 durfte daher 



tier Ilcrmcm unk in <I<tn (Haul. i minelli Ai I i! iiiycn i> I 

2, 1952, S. 21 1-35, hier S. 231, zit. von Wielandt 1996, S. 270. 

29 Die Klage al-Htills, daB „banale Hindernisse" (awa'iq tafihd) die Publikation 
einer von einem seiner Studenten angefertigten Ubersetzung des Werkes verhinder- 
ten, zeigt den Wert, den er Noldekes Forschung beimaB. Huli 1944, S. 234-35. 

30 Ebd., S. 219-23. Den entsprechenden Abschnitt des Aufsatzes hat Paulin Caspar 
ubersetzt; Jacques Jomier/Paulin Caspar: „L'exegese scientifique du Coran d'aprcs le 
cheikh Amin al-Khouli". MIDEO 1 f 1 957), S. 269-80; zu as-Satibl dort, S. 274-79. 

31 Hull 1944, S. 226, 240. 

32 Ebd., S. 212. 

33 Ebd., S. 240. 

34 Ebd., S. 225. 

35 Vgl. Andrew Rippin: „Tafsir", in: EI 2 , Bd. 10, 2000, S. 83-88, hier S. 85;Jansen 
1974, S. 6, 17. 
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mehr mit az-Zamahsaris prazisem Zugang zu den rhetorischen und 
syntaktischen Phanomenen des Koran zu tun haben als mit seiner 
theologischen Linie. 36 Ahnliches gilt fur al-Hulls Beschaftigung mit 
al-Gahiz, den der Literaturkritiker Gabir 'Usfur als mu'tazilitisches 
Vorbild fur al-Hulls koranexegetische Theorien nennt. 37 Denn 
abgesehen von seinen schriftstellerischen Leistungen v\ ^ar al-Gahiz 
seinerzeit vor allem als Vertreter rationalistisch-naturwissenschaft- 
licher Erkenntnismethoden bekannt, und als solcher wird er von 
al-Hull auch rezipiert. 38 Mit Ausnahme az-Zamahsaris nennt der 
Autor also keine Mu'taziliten als Vorbilder der von ihm geforderten 
Form der Exegese. 

Dieser Befund spiegelt sich auf der inhaltlichen Ebene. Denn 
al-Hulls Begriindungen fur seine hislorischen und psychologischen 
Methoden lassen ebenfalls keine klaren Beziige auf mu'tazilitische 
Argumentationsweisen erkennen. Wie Katrin Speicher betont, besitzt 
das oft als literaturwissenschaftlich, philologisch und frei von dog- 
matischen Obertonen verstandene Programm al-Hulis zwar in der 
Tat einen eigenen „theologischen Gehalt", 39 echte mu'tazilitische 
Parallelen sind in diesem Bereich aber nicht auszumachen - es sei 
denn, man konstruiert sie. Den theologischen Charakter von al-Hulls 
Programm sieht Speicher vor allem in seiner Idee des tgaz nafsT, mit 
der es ihm daran gelegen sei. die gollliche Natur des Koran gegen 
die Herausforderungen der historisch-kritischen Methode zu verteidi- 
gen und so seinen Ausnahmestatus zu retten. 40 Der psychologische 
Wundercharakter erfulle dabei die Funktion eines Dogmas, denn al- 
Hull gehe „von der rhetorisch-stilistischen Uberlegenheit des Koran 
aus, statt ihren Nachweis erst einmal zu versuchen". 41 Dies stehe im 
Dienste seiner Bemiihungen, den Status des Koran als „normative 



36 Das zeigl auch cine cinlcilcndc Bcnicrlaing von al-ljulls SchuliT SukiT Avyad; 
Hull 1944, S. 5. Ubrigens lobte schon 'Abduh az-Zamahsaris Sinn fur die Feinheiten 
der arabischen Sprache und lehnte eine Ubernahme seiner dogmatischen SichnvcLscn 
zuglcich ab: siehe Rasid Rida: Tank al-nstdd al-imdm as-saih Muhammad 'Abduh. Rain > 
iMatbdnt al-Mtmm. Bd. 1, 1931, S. 390; 'Abduh: A'mal, Bd. 4, S. 7-8. Vgl. Verf. 2002, 
S. 227-28. 

37 'Usfur 1991, S. 37-38. 

38 Amin al-Hull: ,,Minhag tajkir al-Gahiz", in: ders. 1944, S. 261-82. Vgl. oben, S. 
232-34. 

39 Speicher 1997, S. 6, 9. 

40 Ebd,S. 16. 

41 Ebd.,S. 12-13. 
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Offenbarungsbotschaft" zu bewahren. Denn die Annahme einer im 
Koran enthaltenen religiosen Wahrheit werde in al-Hulls Projekt 
nicht etwa ausgeklammert, sondern von der Ebene der konkreten 
Formulierungen auf die der hinter diesen Formulierungen liegenden 
gottlichen Intentionen verlagert. Dies ist eine Vorgehensweise, in der 
man, wenn man will, Parallelen zur Theorie der Erschaffenheit des 
Koran erkennen kann: Der Koran, so al-Hull, enthalte „menschliche 
und gesellschaftliche Bedeutungen und Absichten von weitreichendem 
Ziel und ewigem Bestand, aber all das kam in seinem arabischen 
Gewand und in jener arabischen Ausdrucksweise auf die Mensch- 
heit". 42 Nicht zu Unrecht spricht Speicher in diesem Kontext von 
einer „historischen Bedingtheit des Textes" in al-Hulls Entwurf, die 
sie seinem „Verweis auf die 'ewigen Werte' jenseits des arabischen 
Gewandes" gegeniiberstellt. 43 Die Vorstellung, daB der ewige Gott 
den Koran in der Zeit hervorgebracht bzw. „erschaffen" hat, weist 
in diese Richtung, wenngleich der Mu'tazila mit ihrer Theorie, wie 
erwahnt, vor allem daran gelegen war, der Annahme der Existenz 
eines zweiten ewigen Wesens neben Gott zu begegnen. 

Inwieweit die Lehre des ihdat bzw. halq al-qur'dn bei al-Hulls Uber- 
legungen zur Historizitat des Koran Pate gestanden hat und ob er 
sich der entstehenden Parallele iiberhaupt bewuBt war, ist nicht ohne 
weiteres zu entscheiden. Er selbst enthalt sich hier jedes Hinweises 
auf die Diskussionen zwischen den klassischen Schulen des Islam 
liber die Natur des Koran, und von einer Erschaffenheit des Heiligen 
Buches der Muslime ist bei ihm nicht die Rede. Seine Forderung, den 
koranischen Text hislorisc h-krilisch wie auch literaturwissenschaftlich- 
psychologisch zu untersuchen, wird theologisch nicht systematisch 
untermauert, sondern man hat zwischen den Zeilen zu lesen, um 
aus den theologisierenden Andeutungen des Autors iiber die Natur 
des Koran konkrete theologische Sichtweisen herauszulesen. Deshalb 
ist zu fragen, ob man Speichers Argument nicht besser umdreht: 
Dient die theologische Note von al-Hulls Programm tatsachlich der 
Verteidigung des Ausnahmestatus des Koran im Angesicht der Her- 
ausforderungen der historischen Methode, oder hat sie nicht eher 
die Verteidigung der von ihm ja immerhin selbst eingefuhrten histo- 



42 Hull 1941 S 1 i r i Tn 1 mint mini Im uklu 
l-kmdaj. nlimlivatii I- ' inrtr. /akin mi/ikn kulliiliii illinium «n 'a l-nimtiirtiiltiji Ijuihiiii I- artilm bi-thliku 
t-ta'bir al-arabi. 

43 Speicher 1997, S. 10. 
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rischen Betrachtungsweise zum Ziel? 1st al-Hulis Versuch, die Rolle 
des Koran als „normative Offenbarungsbotschaft" unangetastet zu 
lassen, tatsachlich Ausdruck eines religiosen Anspruchs, oder handelt 
es sich hier nicht eher um die Anerkennung einer gesellschaftlichen 
Realitat? SchlieBlich stand al-Huli vor der schwierigen Aufgabe, zu 
begrunden, warum der Koran auf eine literaturwissenschaftliche und 
historisch-kritische Weise betrachtet werden diirfe und solle. Speicher 
selbst halt es fur kaum zu entscheiden, ob al-Huli „die Reform des 
literarischen oder des religiosen Lebens mehr am Herzen liegt", wes- 
halb man ihn, je nach Interessenschwerpunkt, bald als Koranforscher 
und bald als Literaturwissenschaftler eingeordnet habe. 44 

Selbst umgesetzt hat al-Huli sein exegetisches Programm nicht. 
Er verfaBte keinen Korankommentar, und Arbeiten von ihm, die 
ihm zufolge an den Methoden des tafsir adabi orientiert sind, werden 
diesem Anspruch kaum gerecht und bewegen sich eher auf allgemein- 
moralisierendem und erbaulichem Niveau. 45 Erwahnung verdient 
hier noch, daB al-Huli kurz vor seinem Tod an der Edition des 
Mugni des Mu'taziliten Abd al-Gabbax beteiligt war, was auf sei- 
nen koranexegelisclien Slaiidpunkt aber keine Auswirkungen mehr 
hatte. 46 Ansonsten ist es an der Zeit, von einigen Schulern al-Hulls 
zu berichten, die im Geiste der von ihm formulierten Prinzipien 
den Koran betrachteten und dabei das exegetische Programm ihres 
Lehrers fortentwickelten. Der erste von ihnen ist SukrI 'Ayyad, der 
seine Magisterarbeit liber die koranischen Schilderungen desjiing- 
sten Gerichts verfaBte, womit er eine weitere Forderung al-Hulls, 
die nach einer „thematischen" (maudu'i) Koranxegese, in die Tat 
umsetzte. 47 Bekannter wurde Muhammad Ahmad Halafallah (vor 
1916-1997), der mit seiner 1947 an der Agyptischen Universitat 
eingereichten Dissertation iiber die Erzalilkunsl inl-funn al-qasast) im 



44 Ebd., S. 5, Fn. 10. 

45 Gemeint sindmehrere Radioansprachcn au» den Jalircn 1911/ 12. die zwischcn 
1959 und 1963 in drei Banden als Min hady al-qur'an erschienen. Vgl. Speicher 1997, 
S. 5-6, 19. 

46 Er zeichnete fur Bd. 16 iiber Tgaz al-qur'an und Bd. 17 fiber as-Sar'tyat verant- 
wortlich. 

47 Die Arbeit mil dein ( liininaliiicl Mm ■•. n.\/'at-i/m 'fin at-l;nriin: fi:n:n ail-ilm a •«-/-///.»•«/; 
wurde erst 1980 gedruckt ('Ayyad 1980). 'Ayyad wurde spater Dozent fur Arabische 
Literaturwissenschaft an der Universitat Kairo. Vgl. 'Usfur 1991, S. 38; Wielandt 
1996, S. 258, Fn. 4; Abu Zaid 1999, S. 43. Fur al-Hulls Forderung nach einer thema- 
tischen Exegese siehe Hull 1944, S. 231-33. 
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Koran eine Kontroverse ausloste, die zu den beriihmtesten Debatten 
um religiose Themen in der jiingeren Geschichte des Landes gehort. 
Besonders von Seiten der Azhar-Universitat schlug Halafallah eine 
Welle der Entrustung entgegen. 48 Ihre Hauptursache war, daB er 
die exegetischen Prinzipien seines Lehrers fruchtbar gemacht und 
dabei dessen Annahme von dem hinter dem auBeren Wortsinn zu 
findenden Wahrheitsgehalt des Koran konsequent zu Ende gedacht 
hatte. Halafallah meint, daB die im Koran enthaltenen Geschichten 
(qisas) keinerlei Anspruch auf historische Wahrheit erhoben, sondern 
einzig auf ihre didaktische Wirkung hin formuliert seien. Nicht um 
historische Fakten gehe es in ihnen, sondern um bestimmte Sinn- 
gehalte (mdant), Werte (qiyam) und Themen (maudu'at). Als Schliissel 
zum Verstandnis der Geschichten betrachtet Halafallah deshalb die 
Frage nach der Intention (qasd, maqsad, garad), mit der Gott sie dem 
Propheten und seinem Volk erzahlt habe. Sie habe darin bestan- 
den, bei den Angesprochenen bestimmte psychische Eindrucke und 
Empfmdungen hervorzurufen, in die man sich, um den Koran heute 
zu verstehen, moglichst frei von aus der eigenen Zeit stammenden 
Kenntnissen und Urteilen hineinzufuhlen habe. Wie al-Hull fragt 
Halafallah also nach dem rhetorischen und asthetischen Gehalt der 
koranischen Schilderungen, und er vertritt gar die Auffassung, daB 
Gott ohne Rucksicht auf die historische Wirklichkeit iiber die „kiinst- 
lerische Freiheit" (hurriya janniyd) verfugt habe, die Geschichten des 
Koran so zu erzahlen, wie er es hinsichtlich der zu erwartenden 
Reaktion seiner Horer fur am wirkungsvollsten gehalten habe. 49 



48 Die Arbeit wurde vom zustandigen PriifungsausschuB wcgcn mcthodischcr 
Mangel und religios bedenklicher Ergebnisse abgelehnt und nach einem Schreiben 
von fuhrenden Azhar-Gelehrten, die sich auf Geruchte iiber den ketzerischen Inhalt 
der Arbeit bin ciiigcsrhalki hal I en. cin weiteres Mai verworfen. Halafallah wurde aus 
dem Universitatsdienst entlassen und muBte auf eine akademische Karriere verzich- 
ten; seinem Doktorvater al-Hull wurde das Recht entzogen, Graduierungsarbeiten 
iiber religiose Themen zu betreuen. Mit dem Fall beschafrigte sich sogar das agyp- 
tische Parlament. Von der negath-cn Aiinospliaic. die al-llulT und seinen Lehrstuhl 
im Zuge der Kritik umgab, heiBt es, daB sie seiner Bereitschaft, sclbsi als Ivorankoin- 
mentator tatig zu werden, starken Abbruch getan hat. Nach zwei Uberarbeitungen 
(lurch Halafallah (vgl. Jomier 1954, S. 48-49) erschien seine Arbeit als al-Famt <il-qasasl 
fil-qur'an al-karim, Kairo (Maktabat an-nahda al-misriya) 1950/51. Sie sah zwei weitere 
Auflagen mit einem Vorwort al-Hulls. Erne weitere' Auflage mit einer Studie von HalU 
Abd al-Karim erschien in Beirut (Sina) 1999. Zu Halafallah, seinen Thesen und" der 
Affare um ihn siehe Jomier 1954; Baljon 1961, Index; Wielandt 1971, S. 134-52; 
Jansen 1974, S. 15-16, 67-68; Abu Zaid 1992b, S. 63; ders. 1995a, S. 50. 

49 Nach Wielandt 1971, S. 135-37. 
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Bei der Formulierung der gleichnishaften Geschichten (qasas tamtilt) 
des Koran habe sich Gott seiner schopferischen Phantasie (hayal, 
tahyll) bedient, wahrend er andere koranische Erzahlstoffe meist der 
Vorstellungswelt der damaligen Bewohner von Mekka und Medina 
entnommen habe. Dieser bewuBte Riickgriff auf das, was unter den 
Zeitgenossen Muhammads an Traditionellem und Altbekanntem vor- 
handen war, betreffe neben den konkreten Geschichten und Legenden 
auch die sprachlichen Mittel der koranischen Rede, weshalb Halafal- 
lah den Koran als „menschlich in der Ausdrucksw rise, menschlich 
im Stil" {insamyu l-ibara basarvyu l-uslub) bezeichnet. Von Orientali- 
sten, Missionaren und (anderen) Gegnern des Islam aufgezeigte histo- 
rische „Fehler" des Koran erklart er damit, daB Gott die Offenbarung 
den Kenntnissen der Angesprochenen, ihrem geistigen Horizont, 
habe anpassen mussen. 50 

Stellen wir auch fur Halafallah die Frage nach Herkunft und 
theologischer Begriindung der von ihm vertretenen exegetischen 
Grundsatze, kommen wir hinsichtlich moglicher mu'tazilitischer 
Vorbilder nicht viel weiter als bei al-Hull. Wielandts Annahme einer 
Beeinflussung durch die romantische LiteraUukrilik gill audi fur ilm 
und scheint angesichts seiner regelmaBigen Verweise auf die vom 
Exegeten nachzuvollziehende emotionale Wirkung des Koran in der 
Tat naheliegend. 51 Ansonsten bezieht sich auch Halafallah gern 
auf den As'ariten ar-Razi und auf Abduhs Tafsir al-Manar. 52 Beide 
Autoren, vor allem letzteren, nennt er als Vorlaufer seiner Auffas- 
sung, daB es dem Koran nicht an der Ubermittlung historischer, 
sondern religioser und moralischer Wahrheiten gelegen sei. 53 Der 
Malikit as-Satibl, auf den sich al-Hull berufen hatte, scheint auch 
bei einigen Uberlegungen Halafallahs Pate gestanden zu haben. Laut 
Wielandt durfte sein Interesse fur die „Intentionen" des geoffenbarten 
Gesetzes von dem andalusischen Juristen angeregt sein. 54 Der im 
20. Jh. von islamischen Modernisten wiederentdeckte as-Satibl hatte 
in seinem Werk al J I j/tt< i '-Ji(/li den Begrill del maqasid 

eingefuhrt, um funf von der Sarfa intendierte Grundrechte des Men- 
schen (Leben, Religiosilal, Vernunflgebrauch, Besitz und Familie) 



50 NachebcL.S. 145-47. Vgl.Jomier 1954, S. 67-68. 

51 Wielandt 1971, S. 139-40. 

:yl Y<4. Jomier 1954, S. 5 1 . 53, 62-63. 

53 Ebd.,S. 62-63; Wielandt 1971, S. 135. 

54 Ebd.,S. 136, Fn. 8. 
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zu bezeichnen. AuBerdem war er davon ausgegangen, daB sich der 
Koran dem Sprachgebrauch der alten Araber und ihrer ummiya, das 
heiBt ihrem eingeschrankten Bildungsstand, habe anpassen miissen, 
um verstanden werden zu konnen - ein Gedanke, in dem Wielandt 
eine weitere mogliche Quelle der exegetischen Prinzipien Halafallahs 
erblickt. 55 Von ihm selbst wird der schon von al-Hull als Vorbild 
genannte az-Zamahsari ins Feld gefuhrt, von dem sich Halafallah 
aber in einer weit zentraleren Frage anregen laBt als sein Lehrer: 
Von dem mu'tazilitischen Exegeten ubernimmt er die Idee, daB die 
im Koran erzahlten gleichnishaften Geschichten Produkt gottlicher 
„Phantasie" seien, was Halafallah zu dem SchluB veranlaBt, daB der 
Koran keine rationale oder historische, sondern eine „kunstierische 
Wahrheit" haifiqa niiva) < ±ih die. Es war nicht zuletzt dieser Bezug 
auf die Theorie des tahyil, die den Protest der Azhar-Gelehrten pro- 
vozierte. 56 

Auf der Ebene der theologischen Begriindung besteht das zentrale 
Ereignis bei Halafallah, wie bei al-Huli, nicht aus einer Neubestim- 
mung der Natur des Koran, sondern aus einer Umdeutung der 
Theorie des igaz. Obwohl Halafallah Elemente historischer Relati- 
vitat und einer menschlichen Natur in den Koran hineintragt, halt 
er an dessen gottlicher Herkunft unbeirrt fest. Trotz des gegen ihn 
erhobenen Vorwurfs, Muhammad zum Autor des Koran erklart zu 
haben, bleibt dieser bei Halafallah dem Propheten doch Wort fur 
Wort eingegeben. Beweis ist dafur jedoch nicht, wie im traditio- 
nellen Islam, der einzigartige, nur durch eine Autorschaft Gottes 
erklarbare Stil der koranischen Rede, sondern ihre unnachahmli- 
che Fahigkeit, die Vorstellungswelt und Sprache des Menschen in 
der von Gott intendierten Weise zur emotionalen Beeinflussung der 
Angesprochenen zu nutzen. 57 Ist der Wundercharakter des Koran 
damit auf eine neue (und auch iiber die mu'tazilitische Vorstellung 
hinausgehende) Weise bestimmt, bleibt das metaphysische Problem 
der Natur des Verhaltnisses zwischen dem Koran als dem ewigen 
Gotteswort und seiner Fahigkeit. sich den hisloriseli bedingten Begrif- 
fen und Dispositionen seiner Zuhorer derart geschickt anzupassen, 



55 Ebd, S. 140, Fn. 32; S. 147, Fn. 80. Fur as-Satibis Konzept der maqasid interes- 
sierte sich spater Abu Zaid, wovon sein Artiki 1 Oiia'ti ^i, ul, i-l-i n/n id al-kulliya li-s- 
sarta, in: ders. 2000, S. 201-8, zeugt. 

56 Nach Wielandt 1971, S. 145-46. 

57 Jomier 1954, S. 69-72; Wielandt 1971, S. 151-52. 
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ahnlich unbestimmt wie bei al-Hull: Die Frage, ob der Koran vor 
dem Hintergrund jener historischen Abhangigkeiten als „erschaffen" 
zu bezeichnen sei, wird von Ilalafallah nicht aufgeworfen. Fur diese 
Tatsache, in der Wielandt einen Mangel an theologischer Grundle- 
gung sieht, 58 gibt es zwei denkbare Erklarungen: Entweder versuchte 
Halafallah, das vorbelastete Thema zu umgehen, oder die Frage nach 
der metaphysischen Beschaffenheit des Koran stellte sich ihm einfach 
nicht. Letzteres mag westlichen Islamkennern, die theologisierende 
AuBerungen moderner Muslime oft vor dem Hintergrund klassi- 
scher Debatten zu verstehen suchen, vielleicht abwegig erscheinen. 
Angesichts der Offenheit, mit der Halafallah in anderen sensiblen 
Fragen wie der des tahyil Position bezieht, entbehrt diese Erklarung 
aber nicht an Plausibilitat. Seine Aufmerksamkeit ist dermaBen auf 
die Erzahltechniken des Koran fixiert, daB ihm die Frage nach sei- 
ner Praexistenz oder Erschaffenheit anscheinend nicht in den Sinn 
kommt. In Halafallahs Idee, daB sich der Koran meisterhaft auf die 
historisch bedingte Situation der Angesprochenen einstellt, mag der 
Gedanke seines innerzeitiichen Entstandenseins mitschwingen. Diese 
Fahigkeit des Koran laBt sich aber ebenso gut durch das gottliche 
Vorherwissen erklaren. 

Die Affare um seine Person hat Halafallah offenbar davon abge- 
halten, den von ihm eingeschlagenen Weg in der Koraninterpretation 
konsequent weiterzuverfolgen. Zwar gab er 1955 das Kitab an-Nukat 
ft tgaz al-qur'dn des mu'tazilitisch orientierten Sprachwissenschaft- 
lers und Philologen ar-Rummam heraus. Als er zwanzig Jahre nach 
seiner Dissertation aber erneut eine Studie iiber den Koran verof- 
fentlichte, war seine literaturwissenschaftliche Methode einer meist 
konventionell-apologetischen Argumentationsweise gewichen. 59 Fort- 
gesetzt wurde die von al-Huli angestoBene Linie von der agyptischen 
Literaturwissenschaftlerin c Aisa Abd ar-Rahman (1913-1998), die 
sich in den 60er und 70er Jahren in einer Reihe von Schriften mit 
Fragen der modernen Koranexegese beschaftigte. 60 Die Schulerin 



58 Ebd.,S. 152. 

59 Muhammad Ahmad Halafallah: al-Qur'an wa-muskiht hayatina l-mu'dsira, Kairo 
(Ma/Jalm/ al-anglu l-misnya) 1967. Vgl. Wielandt 1971, S. 152, Fn. 113. 

60 'Abd ar-Rahman 1962-69; dies.: Kitabuna l-akbar, Umm Durman (Gamfat Umm 
Durman al-isldmiya) 1967; Maqalfi l-insan: dirasa qur'dmya, Kairo {Ddr al-ma'drifi 1969; al- 
Qur'dn wa-t~tqfsir al am Kairo :J) 1 ( ; / /in in Kairo 
(Ddral-mddrij) 1971; al-Qur'dnwa-qaddyd l-insnn. Beirut Did at- Um li-l-maldym) 1972; as- 
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und spatere Ehefrau al-Hulis, bekannt auch unter ihrem Pseudonym 
Bint as-Sati', war Professorin an der Kairiner Ain-Sams-Universitat 
und diente voriibergehend an den Universitaten von Khartum und 
Fes. Einen Namen machte sie sich unter anderem als Kennerin des 
Dichters Abu 1-Ala 5 al-Ma'arrl (st. 449/1058) 61 und als Kritikerin 
der Orientalistik. 62 Zudem war sie als islamisch inspirierte Vor- 
kampferin fur die Rechte der Frau in der arabisch-islamischen Welt 
aktiv. 63 Trotz ihrer Kritik an der religios liegrundelen Benachteili- 
gung von Frauen wird Abd ar-Rahman - sie war die Tochter eines 
Azhariten aus Unteragypten - als wertkonservativ beschrieben. 64 
Was ihre Methode der Koraninterpretation betrifft, schloB sie sich 
al-Hulls Forderung nach einer thematischen (maudu't) und rheto- 
rischen (bei ihr: bayant) Exegese an: Koranverse seien im Kontext 
samtlicher Belegstellen zu verstehen, in denen dieselbe Thematik 
angesprochen sei wie in ihnen; auBerdem sei die Reihenfolge zu 
beachten, in der diese Stellen wahrscheinlich geoffenbart worden 
seien, um inhaltlichen Entwicklungen auf die Spur zu kommen. Auch 
die Bedeutung im Koran enthaltener Wendungen und Begriffe sei 
nur im vergleichenden Uberblick iiber die unterschiedlichen Formen 
ihres koranischen Gebrauchs zu verstehen. Und ohne detaillierte 
Kenntnisse der grammatikalischen und rhetorischen Besonderheiten 
des Koran sei die Frage nach seinen Inhalten nicht zu beantworten. 65 
Als Vorbild dieser Herangehensweise nennt Abd ar-Rahman den 



Saljsira al-islamiya: dirasa qur'aniya, Beirut {Dar al-ilm li-l-malayin) 1973. Zu ihrem exege- 
tischen Ansatz siehe Boullata 1974;Jansen 1974, S. 68-76. 

61 IhnbehandeltihreMagisteiail)< it a, lit , tin [hi I ila Kairo Dm 
nl-mitwip: 1944. Ihre Dissertation ist cine koninu'iiliiTti- Edition der Risalal al-(,iifraii 
des Autors, Kai ' irif 1954. Spater erschien ihr Buch Abu I- Ala al-Mdarn, 
Ratio nl-Muass i i Idtdh) 1965. 

62 William M. Brinner: „An Egyptian Anli-( )ricntali.st i'A'isa : Ahd-ar-Rahtnan)", 
in: Islam \ ill li i ( I n 1 R. Warburg 
undUriM. Kupferschmidt, New York 1983, S. 228-48. 

63 Ihre Ideen transportierte sie in Schriften iiber die Frauen in Muhannnads 
I 'ingebung: .Visa' an-nabi, Kairo {Dar al-Hildt) 1961; Umm an-nabl, Kairo [Dar al-IIihll) 
1961; Banal an-nabl, Kairo [Dar al-Hildt) 1963. Zudem schrieb sie iiber weibliche Per- 
sonlichkeiten der arabischen und islamischen Geschichte: al-Hansd', Kairo (Ddr al- 
ma drif) 1957 ; Sukaina Bint al-Husain, Kairo {Dar al-Hildl) 1965; as-Sayyida Zainab: batalat 

s.aii ii 1 ' 1966. Ei ill i i i i I i i li i I 1 M 1 1 1 
Frau aus islamischer Sicht: al-Majhutn al-islami li-tahrir al-mar'a: muhddara 'annua. Kairo 
{Matba'atMuhaimir) 1967. 

64 Boullata 1990, S. 120-23. 

65 Nachders. 1974, S. 104-5. 
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von den rechtschaffenen Altvorderen (as-salaf as-salih) aufgestellten 
exegetischen Grundsatz, die unterschiedlichen Teile des Koran er- 
klarten sich gegenseidg {al-qur'anyufassiru bdduhu bddan), ein Prinzip, 
das, wie sie selbst beklagt, von den klassischen Kommentatoren aber 
nie systematisch zur Anwendung gebracht wurde. 66 

In ihrer praktischen Umsetzung ist Abd ar-Rahmans Koranexegese 
sehr philologisch. Neben Fragen von Wortwahl und Wortbedeutung 
stehen detaillierte grammatikalische, linguistische, rhetorische und sti- 
listische Erorterungen im Mittelpunkt, nicht selten im Vergleich zum 
dichterischen Sprachgebrauch zur Zeit der Offenbarung. 67 Dabei 
kommendert die Autorin - sie ist die erste Frau, die auf diesem 
Gebiet tatig wurde - nicht den gesamten Koran, sondern konzentriert 
sich auf eine Reihe fruher, meist mekkanischer Suren, an denen 
sie die von ihr bevorzugten Interpretationsmethoden vorfuhrt. Die 
Tatsache, daB diese oft kurzen Passagen aus einer Zeit stammen, in 
der Muhammad noch als Rufer und Warner und nicht als gottiich 
inspirierter politischer Fuhrer und Gesetzgeber auftrat, erlaubt es Abd 
ar-Rahman, rechtiiche Fragen auszuklammern und sich auf Themen 
von moralischer und spiritueller Bedeutung zu konzentrieren. DaB 
diese Passagen kaum Berichte iiber die Zeit der vorangegangenen 
Propheten enthalten, vertragt sich gut mit 'Abd ar-Rahmans von 
al-Hull ubernommener Auffassung, daB es dem Koran nicht um die 
Ubermittlung historischer Fakten gehe. 68 Ansonsten wandte sich die 
Autorin wie ihr Ehemann gegen die Vorstellung, im Koran seien 
in groBerem Umfang naturwissenschaftliche Wahrheiten enthalten, 
was ihr eine Kontroverse mit dem bekannten Publizisten Mustafa 
Mahmud (geb. 1921) einbrachte. 69 Trotz Abd ar-Rahmans Kritik 
am unprofessionellen und willkiirlichen Umgang Mahmuds mit dem 



66 'Abd ar-Rahman 1962-69, Bd. 1, S. 18. 

67 Vgl.Jansenl974,S. 71-75; Boullata 1974, S. 109-11. 

68 Nachjansenl 974, S. 68-69. 

69 Vgl. Boullata 1974, S. 108. Mahmud, ein agyptischer Arzt, der erst als Atheist 
aufgetretcn war, hatte sich ah Mitte der 60er Jahre mit apologetischen Argumen- 
ten fur den Islam und eine „moderne Exegese" {tafsir 'asrt) des Koran stark gcmaclit, 
wobei dessen naturwissc-nsdialilidu' AiuJcgiuig cine zcntrale Rolle spielte. Zu ihm 
siehe Stephan Concrmann: Mustafa Mahmud (geb. 1921) und der modifizierte islamische Dis- 
kurs im modemen Agypten, Berlin 1996. Zu Mahmuds Koranverstandnis siehe sein Buch 
al-Qur'an: muhdwala li-fahm 'am, Beirut (Dar as-suruq) 1970. Abd ar-Rahmans Repliken 
uul'Malmmd crschicncn erst in der Tageszeitung al-Ahram und dann als al-(hir'wi ;. </- 
t-tafsir al-asri, Kairo (Dor al-ma'arijj 1970. 
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Koran ist ihr eigenes Werk von Apologetik nicht frei. Bezeichnend ist, 
daB sie im Gegensatz zu al-Hull und Halafallah iiber einiges Anse- 
hen in islamistischen Kreisen verfugt. 70 Mu'tazilitische Neigungen 
werden ihr nicht nachgesagt, obwohl in ihren Arbeiten zum Koran 
wiederholt von der Freiheit und der Verantwortung des Menschen 
die Rede ist. 71 

c) Die Verbindung der literaturwissenschaftlichen Exegese mit 

mittazilitischen, mystischen und modernen Unguis tisc hen Ideen bei Nasr 
Hamid Abu /(aid: Vorarbeiten 

Obiger Exkurs in die Welt der klassischen wie modernen Koran- 
exegese gibt den Hintergrund zur Einordnung des agyptischen Autors 
Nasr Hamid Abu Zaid (geb. 1943), einem der bekanntesten Vertreter 
mutazilitisch beeinfluBter Theorien in der modernen arabischen 
Welt. 72 Abu Zaid kam 1993 zu zweifelhaftem Ruhm, als ihm infolge 
einer von ihm verfaBten Kritik am religiosen Diskurs seines Landes 
einige der Kritisierten Apostasie vorwarfen, ihn vor Gericht zogen 
und er nach einigem Hin und Her auf der Basis einer geschickten 
Auslegung des /m£a-Prinzips von seiner Frau, der zu ihm haltenden 
Romanistikdozentin Ibtihal Yunis, zwangsgeschieden wurde. Im 
Verlauf dieser Affare, die so oft beschrieben wurde, daB sie das 
Interesse an seinen wertvollen linguistischen, kulturtheoretischen 
und koranexegetischen Uberlegungen oft iiberdeckt, sind wiederholt 
einige (nicht selten aus dem Kontext gerissene) Zitate des Autors 
zu seinem Offenbarungsverstandnis gegen ihn verwendet worden. 
Abu Zaids Vorstellungen zur Koraninterpretation waren aber nicht 



70 Boullata 1990, S. 123. 

71 Ders. 1974, S. 111-13. 

72 Zu Abu Zaids Biographie sieht- Abu Zaid 1999; Thielmann 2003, S. 91-94, 
226-27; zu seinen Ideen: Wild 1993; Kermani 1996; Wielandt 1996; Martin/Wood- 
ward 1997, S. 215-16; Thielmann 2003, S. 94-113. Kermani 2004. Fur arabische 
Auscinandersetzungen mit ihm siehe 'Usfur 1991; Hanafi 1991: All Harb: „Nasr 
Ilaniid Ibu Z'H i i in deis Naqd 
an-nass, Casablanca und Beirut (al-Markaz at-taqafi al-arabi) 1993, S. 199-220; ders.: 
alhtilab wa-Urtidad: al-isldm baina RugTh Gdrudi wa-Nasr Hamid Abu Zaid, Casablanca 
und Beirut {al-Markaz at-taqafi al-arabi) 1 997; Mahmud Fauzl: Nasr Abu Zaid baina l-kufr 
wa-l-iman, Kairo {Dar ar-ra'id li-n-nasr) 1995; Muhammad I lasim: . Xa.sr IlamMAbu %>id 
baina t-takfir iva-l-tmtwtr, Kairo ial-Malirusa) 1996; Mahmud Amin al-'Alim: ..Manhag 
\<w LI'" Z"i'ij • i in den..: Mauw/i/'niK/itira win ttl-liirat, Kairo (DSr 
qadarajikrtnn 1997, S. 59-69. 
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— ebenso wenig wie seine Sympathie fur die Mu'tazila - AnlaB der 
MaBnahmen gegen ihn. Dieser war vielmehr, daB er die konservativen 
und mit der autoritaren Staatsmacht eng verstrickten Vertreter des 
religiosen Establishments seines Landes direkt angegriffen hatte. Den 
,,'ulama' des Staates" hatte er vorgeworfen, daB ihr Weltbild und ihr 
Umgang mit der Religion auf denselben engstirnigen, ahistorischen 
und ideologisierenden Erkenntnismethoden beruhe wie das Denken 
der von ihnen im Interesse der Herrschenden kritisierten islamisti- 
schen Opposition. In der Tat fiel es den zwei innenpolitisch scharf 
verfeindeten Seiten nicht schwer, sirh dem sakularcn Kritiker gegen- 
iiber zu verbiinden. Durch das Urteil als Apostat gebrandmarkt und 
damit der Willkiir derjenigen ausgesetzt, die unter Berufung auf ein 
seiten angewandtes Sarfa-Prinzip in der Abkehr eines Muslims vom 
Islam einen Grund fur seine Totung sehen, verlieB Abu Zaid 1995 
sein Land. Er lehrte erst an der Universitat Leiden und wechselte 
2004 an die Universiteit voor Humanistiek in Utrecht. 73 

Wie erwahnt, ist Abu Zaid ein geistiger Erbe al-Hulls. Er hat 
daruber hinaus aber viele andere, arabische und nicht-arabische 
Einflusse aufgenommen, die seinem Denken ein eigenes Profil geben. 
Auf arabischer Seite ist hier unter anderem Sayyid Qutb zu nennen, 
der sich im AnschluB an al-HulI fiir einige Zeit um eine literatur- 
wissenschaftliche Betrachtung des Koran bemiihte und von dessen 
Muslimbruderschaft sich Abu Zaid zu Beginn seiner akademischen 
Laufbahn voriibergehend angezogen fuhlte. 74 Wichtiger war der 



73 Fur Abu Zaids Kritik am religiosen Diskurs siehe Abu Zaid 1992b, S. 65-136; 
Kermani 1996, S. 90-100. Zur Scheidungsaffare siehe Navid Kermani: „Die Affare 
Abu Zaid: Eine Kritik am religiosen Diskurs und ihre Folgen", Orient 35 (1994) 1, S. 
25-49; Annette Heilmami: „Die Affare Abu Zaytl und der Begriffder 'Ethik der Tole- 
ranz' in dei lu 1 1 1 up hu u n Disl i ioi in Agvpi i: .S 

Agypten, hg. von Ferhad Ibrahim, Miinster und Hamburg 1995, S. 145-68; dies.: Der 
Imlilisflie und i , I > mill drr A I ' v M gisterarbeit der 

Freien Universitat Berlin, 1996; Baudouin Dupret: jjL'affaire Abu Zayd: universitaire 
poursuivi pour apostasie", Monde Arabt. Mwjircb-Maclmk 151 (1996:. S. 18-22: Kilian 
Balz: „Submitting Faith to Judicial Scrutiny through the Family Trial: The 'Abu Zayd 
Case'", 14737 (1997) 2, S. 135-55; Thielmann 2003. Mit der Affare und dem Vorwurf 
des Unglaubens setzt sich Abu Zaid auseinander in seinem Buch at-Tajkir fi znman tit- 
takfir: didd al-gahl wa-z-zaif wa-l-hurqfa, Kairo (Sina) 1995. Eine DokuiiiciitensaiTiinluiig 
zum Thema gab er heraus als al-(hul al-mii/id ft r/ndmil Abu ~nid: hi-qalnm ' aql Misr 
-ivn-dnminlm, Kairo [Mmlbult) 1996. Siehe auch die bei Kermani 1996, S. 125-28, auf- 
gelisteten Beitrage zum Thema. 

74 Abu Zaid 1999, S. 100; ders. 2000, S. 215, 218-20, 222-23; Kermani 1996, S. 
14-15; Thielmann 2003, S. 91-92. Zu Qutb vgl. oben, S. 361, Fn. 15. 
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Vorbildcharakter Hasan Hanafis, dessen friihe Philosophievorlesungen 
Abu Zaid - er hatte nach einer Ausbildung zum Fernmeldetechni- 
ker 1968 ein Studium der Arabischen Literaturwissenschaft an der 
Universitat Kairo aufgenommen - wie viele seiner Kommilitonen 
mit Interesse besuchte. Zahlreiche Grundbegriffe, die Hanafl seinen 
Schulern nahebrachte, und die von ihm vertretene, in seinem Land 
bis dahin in dieser Scharfe nicht gehorte Kritik am hierarchischen 
Aufbau der as'aritischen Theologie, der mit den hierarchischen 
Strukturen der arabisch-islamischen Gesellschaft korrespondiere, 
pragen Abu Zaids Denken bis heute. Das hielt ihn nicht davon 
ab, sich von Hanafl, den viele arabische Intellektuelle wegen seines 
immer eigensinnigeren Argumcnlalioiisslils inzwischen auBerst kri- 
tisch beurteilen, in jiingerer Zeit ebenfalls zu distanzieren. 73 An 
Literaturwissenschaftlern, die ihn als Student beeinfluBten, nennt 
Abu Zaid ansonsten den Marxisten 'Abd al-Mun'im Tallima und 
den sakularistisch-liberalen Gabir 'Usfur. 76 

Abu Zaids Einstieg in die Welt des Mu'tazilismus und der litera- 
turwissenschaftlichen Koranexegese kam durch seine Magisterarbeit. 
Die an seiner Fakultat entstandenen Arbeiten al-Hulls und Halafallahs 
hatte er schon zu Studienzeiten mit Interesse gelesen, und da an 
seinem Institut die literaturwissenschaftliche Beschaftigung mit isla- 
mischen Themen seit der Affare um die Dissertation Halafallahs fur 
fast drei Jahrzehnte brachgelegen hatte, legten seine Vorgesetzten 
ihm als Assistenten nahe, sich auf diesem Feld zu spezialisieren, um 
spater dessen Lehre zu ubernehmen. Obwohl er um die Risiken der 
Entscheidung wuBte, stimmte Abu Zaid zu und machte sich daran, 
das Konzept der metaphorischen Ausdrucksweise (magaz) im Koran 
aus Sicht der Mu'tazila zu untersuchen. 77 Schon in seinem so ent- 
standenen Erstlingswerk, betreut von 'Abd al-'Aziz al-Ahwam, fur 
das er 1977 den Magistertitel erhielt und das 1981 als „Die rationa- 
listische Richtung in der Koranexegese" erschien, beweist der Autor 
Kreativitat. Obwohl die Eigenleistung wegen des klassischen Aufbaus 



75 Vgl. Abti Zaid 1999, S. 96-99. Zu Abu Zaids Kritik an Hanafl vgl. oben, S. 
302-8. Zu Hanafls arabischen Kritikem siehe oben, S. 289, Fn. 18. Fur eine kurze 
Bcurtcilung der Forrschril lc. die Abu /aids Denken gegeniiber demjenigen Ilanaffis 
gebracht hat, siehe 'Usfflr 1991, S. 35. 

76 Abu Zaid 1999, S. 99. Fur weitere Einflusse siehe ders. 2000, S. 220-24. 

77 Vgl. ders. 1 999, S. 1 00-3. Fur eine kurze Beurteilung der Arbeiten al-Hulls und 
Halafallahs durch den Autor siehe ders. 1995a, S. 10; ders. 2000, S. 223. 
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der Studie nicht auf Anhieb ins Auge fallt, zeichnet sich hier doch 
ah, was Abu Zaid spater fortentwickeln sollte. So sind seine Haupt- 
interessen und -ideen hier bereits angelegt: die Konzentration auf 
den semantischen Aussagegehalt (daldld) von Sprache im Verhaltnis 
zu der daraus zu gewinnenden Erkenntnis; der Sinn fur die mate- 
riell-sozialen Hintergrunde abstrakter Theorien; das Interesse fur 
die unterschiedlichen muslimischen Antworten auf Fragen nach der 
theoretischen Erfassung von Sprache und Sdl des Koran; die Sym- 
pathie fur die Annahme, daB es sich bei der koranischen Botschaft 
um etwas handelt, das hinter dem auBeren Wortsinn verborgen liegt 
und daher vom Menschen ohne eigene Interpretationsleistung nicht 
verstanden werden kann. 

DaB Abu Zaid Problemen der Art Ilalafallahs zunarhst entging, 
durfte vor allem mit zwei Dingen zu tun haben. Zum einen ist seine 
Untersuchung ein auf hohem theoretischem Niveau verfaBter Bei- 
trag zur Wissenschaft der Rhetorik (Sim al-balaga), 7S zum anderen 
vermeidet er es, Aussagen zu Inhalt und Intention des Koran selbst 
zu treffen. Ausgehend von der malerialislisclicn Pramisse, daB jede 
theologische und wissensclialilirlie Thcorie ein Produkt sozialer, poli- 
tischer und geistiger Zusammenhange ist, 79 befragt Abu Zaid die 
koranexegetischen Ideen der Mu'tazila auf ihre gesellschaftspolitische 
und erkenntnistheoretische Bedeutung hin. Als Linguist geht er dabei 
vor allem der Frage nach, wie Muslime alterer Zeit das Verhaltnis 
zwischen den von Gott in der Offenbarung getroffenen Aussagen und 
ihren vom Menschen zu erschlieBenden Bedeutungen definierten. 
Grundlegend ist fur ihn dabei die Ansicht, daB die zum Zeichensy- 
stem Sprache gehorenden Begriffe aus der Sicht aller Muslime ihre 
Aussagekraft erst dadurch erhalten hatten, daB ihrer Verwendung 
ein ProzeB der „Konstituierung" bzw. „Pragung" (muwaddd) voran- 
gegangen sei. Wahrend dieser ProzeB der As'arlya zufolge jedoch 
auf eine „Instruktion" (tauqij) durch Gott zuriickgehe, handele es 
sich hier der Mu'tazila zufolge um eine vom Menschen vorgenom- 
mene „Konvention" (istilah). Die erst nur gesprochene und dann 
auch geschriebene Sprache werde von der Mu'tazila als Erweiterung 
des sinnlich wahrnehmbaren deiktischen Verhaltens (isara hisslyd) 



78 Vgl. ders. 1999, S. 102; ders. 1981, S. 5. 

79 Ebd., S. 1 1 . Fur eine Zusammenfassung der Arbeit durch den Autor selbst siehe 
ders. 1996, S. 20-21. 
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begriffen, dessen man sich bediene, um mit anderen Menschen auf 
primitive Weise zu kommunizieren. Da aber nicht alles, iiber das 
es sich zu verstandigen gelte, den Sinnen zuganglich sei, habe man 
die verbale Form der Kommunikation eingefuhrt und sich mit der 
Zeit auf die sprachlichen Ausdriicke und die Regeln ihres Gebrauchs 
geeinigt. Grundlage dieser Ubereinkunft sei das erwahnte deiktische 
Verhalten, also das Zeigen auf ein Ding begleitet von seiner Belegung 
mit einem Namen, eine Tat, die dem transzendenten Gott aufgrund 
fehlender Organe nicht moglich sei. 80 Die Ideen beider Gruppen, so 
Abu Zaid, standen in direktem Zusammenhang zu ihren Annahmen 
iiber die gottlichen Attribute, besonders das Attribut Rede (kalam), 
und die Natur des Koran: Wahrend die As'ariten Gottes Attribute 
als Teil des gottlichen Wesens und den Koran in seiner Eigenschaft 
als Rede, also als eines der Attribute, als ewig und unerschaffen ansa- 
hen, trennten die Mu'taziliten zwischen Attributen des Wesens und 
Attributen der Tat, die Rede dabei den Tatattributen zurechnend, 
womit der Koran fur sie in der Zeit entstanden bzw. erschaffen war. 
Fur die As'ariya muBte die arabische Sprache wegen der Ewigkeit 
der koranischen Formulierungen von allem Anfang her bei Gott 
festgelegen haben; fur die Mu'tazila konnte der Wortlaut des Koran 
wegen des Entstandenseins der Sprache durch einen ProzeB der 
menschlichen Konvention keinesfalls ewig sein. 81 

Grundlage dieses Problems ist die Frage nach dem Verhaltnis 
zwischen dem Wort und der von ihm bezeichneten Sache bzw. Idee 
('alaqat al-ism bi-l-musamma). Wahrend die As'ariten die zwei Aspekte 
eng miteinander verbunden gesehen, ja bisweilen gleichgesetzt hatten, 
habe die Mu'tazila darauf beharrt, daB das Verhaltnis von ism und 
musammd kein naturliches, sondern ein auf menschlicher Konvention 



80 Erwahnt sei, daB die As'ariya Vers 2/31 auf ihrer Seite hatte, in dem es 
heiBt, daB Gott Adam die Namen aller Dinge beibrachte (wa-allama Adama l-asma'a 
kiiliaha). Die verschiedenen muslimischen Auslegungen des Verses werden von Abu 
Zaid ausfulniich diskuticrt. Zu der Problematik siehe Bernard G. Weiss: ..Medieval 
Muslim Discusions of the Origin of Language", 2J)MG 124 (1974) 1, S. 33-41; Janusz 
Danecki: „Is Language a Human Creation? al-Qadl 'Abd al-Gabbar on the Origin of 
Language", Hemispheres (Warschau) 10 (1995), S. 45-52; Mustafa Shah: „The Philolo- 
gical Endeavors of Early Arabic Liugnisl*: Theological Implications of the lawqij'-islikk 
Antithesis and the majaz Controversy", Journal of Qur'anic Studies 1 (1999) 1, S. 27-46, 
und 2 (2000) 1,S. 43-66. 

81 Abu Zaid 1981, S. 70-73, 242-43. Fur weitere Hintergriinde der jeweiligen 
Theorien siehe ebd., S. 73-82. 
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beruhendes sei. Dem Wissen um die Regeln der muwada'a, beiden 
Schulen zufolge notwendige Vorbedingung zum Verstandnis des 
Aussagegehalts (dalala) sprachlicher Ausdriicke, habe die Mu'tazila 
daher eine zweite Brdingung liinzugefiigl: das Wissen um Intention 
(qasd) und Situation (hat) des Sprechers. Interessiert ist Abu Zaid hier 
besonders am qasd-BegriH, der in den Uberlegungen der Mu'tazila 
auf zwei Ebenen wirke: einer ersten, das Verhaltnis von Wort und 
Wortbedeutung, sowie einer zweiten, das Verhaltnis von Text und 
Textbedeutung betreffenden. Auf der ersten geht es um die Ver- 
standigung zwischen Menschen, die sich auf die Namen von Sachen 
einigen: Wer verdeutlichen will, daB er eine bestimmte Sache mit 
einem bestimmten Begriff zu bezeichnen gedenkt, der muB diesen 
Begriff verwenden und dabei auf die bezeichnete Sache zeigen, um 
seine Intention zum Ausdruck zu bringen, denn ohne das Wissen um 
diese Intention ist nicht zu erkennen, welche Sache mit dem Begriff 
gemeint ist. Auf der zweiten und Abu Zaid wichtigeren Ebene setze 
sich dieses Prinzip im Denken der Schule fort: Um zu erkennen, 
was ein Autor bzw. ein Sprecher mit von ihm geauBerten Wortern 
und Satzen meine, musse man iiber seine Intention und Situation 
im Bilde sein. Auf den Koran bezogen heiBe das, daB man ohne das 
Wissen um die Eigenschaften Gottes - der Mu'tazila zufolge j a noch 
vor der Lektiire des Textes durch Vernunftgebrauch zu erschlieBen; 
der As'ariya zufolge ausschlieBlich dem Text zu entnehmen - nicht 
unterscheiden konne, wo seine Rede wortlich und wo sie metapho- 
risch gemeint sei. Dieser Unterschied der Sichtweise habe fur das 
Exegeseverstandnis beider Gruppen entscheidende Konsequenzen 
gehabt. Denn wahrend die As'arlya hinsichtlich der im Koran ent- 
haltenen Rede die Ansicht vertreten habe, sie bedeute fur sich allein 
genommen das, was sie bedeute (itabaru hdaiti Allah dalhin bi-mufradihl 
'aid mayadullu 'alaih), habe die Mu'tazila das Wissen um die Intention 
des gottlichen Sprechers zur Voraussetzung jedes Textverstandnisses 
gemacht und damit der Vernunft bei der Entscheidung, wann das 
maga^-Konzept bei der Exegese zum Einsatz komme, groBeren Platz 
eingeraumt. 82 



82 Ebd., S. 83-90, 242-43. Das sich in der mu'tazilitischen Sichtweise auftuende 
Problem, daB das Wissen um die lnlriiUon des mciischliclicn Spra-hcrs ohne die Aus- 
legung seiner Worte nicht erlangt werden kann und somit im Gegensatz zum Wissen 
um die Intention Gottes, das sich noch vor der Betrachtung seiner Worte aus der 
Annahme seiner Gerechligkril und Wcishcil ralional ublciu-n laSt, unsicher und rela- 
tiv bleibt, wird von Abti Zaid spater an anderer Stelle diskutiert: ders. 1992a, S. 104. 
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Dieses Konzept beschreibt Abu Zaid im weiteren Verlauf seiner 
Arbeit als Resultat alterer, von Murgi'iten wie Gahm Ibn Safwan 
(st. 128/746) und Muqatil Ibn Sulaiman (st. 150/767) getatigter 
Uberlegungen, die von Sprachwissenschaftiern und Philologen wie 
dem Harigiten Abu 'Ubaida (st. um 207/822) und dem mu'tazilitisch 
orientierten al-Farra,' (st. 207/822) fortentwickelt und von dem 
mu'tazilitischen Literaten al-Gahiz zur Reife gebracht worden seien. 
GroBes Gewicht legt Abu Zaid dabei auf die Herausbildung der 
linguistischen Begrifflichkeiten fur die verschiedenen Arten der meta- 
phorischen Ausdrucksweise wie matal (Gleichnis), kindya (Metonymie), 
tasbth (Allegorie), isttara (Tropus) und hadf (Ellipse) sowie auf die 
damit einhergehende Zunahme an theoretischem BewuBtsein fur die 
Moglichkeiten und Formen des Sprachgebrauchs. 83 Der ebenfalls 
der Mu'tazila zugerechnete Linguist und Philologe ar-Rummanl (st. 
384/994) ist fur Abu Zaid von besonderer Bedeutung, weil er die 
zentrale psychologische Funktion des koranischen Stilmittels magaz 
erkannt habe. Sein Kitab an-Nukat fi igaz al-qur'dn (das Halafallah 
edierte) ist eine umfassende Diskussion der rhetorischen und stilisti- 
schen Techniken des Koran. 84 Gegen Ende seiner Arbeit untersucht 
Abu Zaid, wie der mu'tazilitische Theologe Abd al-Gabbar die Theo- 
rie des magaz zu einem Werkzeug entwickelte, mit dem sich der 
auBere Konflikt zwischen den dogmatischen Positionen seiner Schule 
und einer Reihe wortlicher Formulierungen des Koran aufheben 
laBt. Abd al-Gabbar zufolge handele es sich beim Menschen um 
einen anwesenden, immanenten (Jj s-sahid), bei Gott aber um einen 
abwesenden, transzendenten {fi l-ga'ib) Sprecher. Das Wissen um 
die Intentionen dieses Sprechers sei daher im Falle des Menschen 
ein sich aus dem direkten Kontakt zwangslaufig ergebendes Wissen 
{mdrifat idtirar) und im Falle Gottes ein auf dem Wege der rationalen 
Uberlegung zu erschlieBendes theoretisches Wissen {ma'rifa nazanya 
si dlfdlva). Abd al-Gabbaxs Beispiel zeige, daB es der Mu'tazila mittels 
ausgekliigelter Argumente auf der Ebene von Wortwahl, Satzbau, 
Bedeutung und Intention der koranischen Rede sowie auf der Ebene 
von muhkam und mutasabih darum ging, das islamische Gottesbild von 
Makeln wie Anthropomorphismus und Ungerechtigkeit freizuhalten, 



83 Ders. 1981, S. 99-1 17, 243-44. 

84 Ebd.,S. 117-22,244. 
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also ihre theologischen Uberzeugungen mit dem auBeren Wortlaut 
des Koran in Ubereinstimmung zu bringen. 85 

Diese Uberzeugungen, das hatte Abu Zaid schon zu Beginn fest- 
gestellt, sind fur ihn nicht allein Ergebnis abstrakter Uberlegung, 
sondern hatten stets mit den sozialen und politischen Interessen 
ihrer Vertreter zu tun. Auch fur ihn ist Theologie also Ausdruck des 
Kampfes um politische und gesellschaftliche Dominanz. Sein Urteil 
dariiber, was die Mu'tazila auf dieser gesellschaftspolitischen Ebene 
erreichen wollte, unterscheidet sich im Grundsatz wenig von dem, 
was in liberalen und „progressiven" arabischen Kreisen im 20. Jh. zu 
diesem Thema gedacht wurde: Die fruhen mu'tazilitischen Theorien 
von qudra und ihtiyar richteten sich gegen das passive Menschen- 
bild und das fatalistische Politikverstandnis der gabr-Theorie, durch 
die die Umayyaden die von ihnen okkupierte Macht als gottgewollt 
kennzeichneten; spatere Positionen der Schule hingen von diesem 
Problem entweder ab oder hatten sich in dessen Umfeld entwickelt. 
Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang allenfalls Abu Zaids 
Sympathie fur den kampferischen und von ihm als „mutig", ^evo- 
lutionary „wenig extremistisch" sowie (unter Bezug auf Goldziher) 
„demokratisch" bezeichneten Standpunkt der Haxigiten, den er der 
Hinnahme der unbeliebten Umayyadenmacht durch die Murgi'iten 
eindeutig vorzieht. 86 Obwohl auch Abu Zaids Sympathie fur das 
von ihm hier knapp umrissene gesellschaftspolitische Projekt der 
Mu'tazila sowie fur ihr Sprach- und Exegeseverstandnis nicht zu 
iibersehen ist, war die Folge seiner Untersuchung fur ihn aber nicht 
die grundsatzliche Ubernahme mu'tazilitischer theologischer Posi- 
tionen. Als bedeutendste aus seiner Arbeit gewonnene Erkenntnis 
bezeichnet er vielmehr „die Entdeckung, daB der Koran zum Schau- 
platz eines politischen und gesellschaftlichen Kampfes geworden war, 
der mit den Waffen der Theologie, also mit Begriffen, Definitionen 
und Dogmen, gefuhrt wurde". 8/ 

Hiermit hatte Abu Zaid sein wichtigstes Thema gefunden: den 



85 Ebd, S. 73-74, 88, 180-239, 244. 

86 Ebd.,S. 16-17. 

87 Ders. 1999, S. 111. Vgl. ders. 1996, S. 21. Auf den Zusammenhang zwisclicn 
gcscllschaftlichem Interesse und koraiiexcgeii.sdicm Standpunkt geht er in einer spa- 
teren Studie ausiuln lie li t in: ..Ekdliyat 'al-magaz.': an-niza* haula l-haqtqa", Alif: Journal of 
Comparative Poetics 12 (1992), nachgedruckt in: ders. 1995a, S. 173-212. Vgl. ebd., S. 
11. 
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exegetischen Umgang der Muslime mit dem Koran im Lichte ihrer 
gesellschaftspolitischen und dogmatischen Interessen sowie, damit 
einhergehend, die Frage nach den Moglichkeiten und Grenzen des 
Menschen in dem Versuch, die im Koran ubermittelte Botschaft zu 
verstehen. Hierbei geht es, kurz gesagt, immer um die Beziehung 
zwischen dem koranischen Text und seinem Leser. Hatte Abu Zaid 
diese Beziehung in seiner Magisterarbeit noch als eine Beziehung des 
tafsir definiert, wurde ihm in der Folgezeit das umstrittenere Konzept 
des ta'wil zu einem Schlusselbegriff. Um der Frage nachzugehen, 
ob neben der fur ihren Dogmatismus bekannten Kalamwissenschaft 
auch die spiritualistische und einen individuellen Weg zu Gott auf- 
zeigende Mystik in ihrem Koranverstandnis den politischen und 
sozialen Interessenkonflikten ihrer Umwelt zum Opfer gefallen 
war, begann er damit, dieses Konzept im Denken des Mystikers 
Ibn 'Arab! (st. 638/1240) zu untersuchen. 88 Ausgestattet mit einem 
Stipendium der Ford Foundation, begab sich Abu Zaid 1978 an die 
Universitat von Pennsylvania, was ihm die Moglichkeit gab, sich 
neben den Studien zu Ibn 'Arab! sowie fern von den wirtschaftlichen 
und innenpolitischen Krisen seines Landes den Werken westlicher 
Kultur- und Sprachtheoretiker zu widmen. So las er Schriften des 
Kulturanthropologen Claude Levi-Strauss und des Linguisten Fer- 
dinand de Saussure, vor allem aber die hermeneutischen Werke des 
Philosophen Hans-Georg Gadamer. Bei ihm fand Abu Zaid die von 
ihm gesuchte theoretische Fundierung zum Problem des ta'wil, ein 
Begriff, den er sich inzwischen, einem Vorschlag Hanafls folgend, 
mit „Hermeneutik" iibersetzt hatte. Ausgehend von Gadamer las er 
sich in die erkenntnistheoretische Gedankenwelt der Griechen ein, 
befaBte sich mit den hermeneutischen Theorien von Schleiermacher, 
Dilthey, Heidegger, Althusser und Paul Ricceur und stieB zu den 
Werken moderner Autoren wie David Ditchet, Richard E. Palmer, 
Eric D. Hirsch und Janet Wolf vor. 89 

Gadamers Begrundung einer philosophischen Hermeneutik, nie- 
dergelegt vor allem in seinem Hauptwerk „Wahrheit und Methode" 
von 1960, hat Abu Zaid nach eigenem Bekunden nicht nur tief beein- 
druckt, sondern in vielen Punkten auch an die Wahrheitssuche Ibn 
Arabls erinnert. Fur beide sei Wahrheit in der Perspektive des Men- 



Vgl.ders. 1999, S. 111. 
Vgl. ebd.,S. 115-17. 
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schen eine dynamische, veranderliche Angelegenheit, die sich immer 
in der Interaktion zwischen zwei Seiten konstituiere. So erschlieBe 
sich der Gehalt eines Textes nicht ohne die erklarende Interpretation 
und Auslegung durch den Leser, der seinerseits iiber ein historisch 
bedingtes und nicht immer vollstandig reflektiertes Vorverstandnis 
verfiige. Fur beide sei Wahrheit zudem eine individuelle, subjektive 
Angelegenheit, was bei Gadamer jedoch insofern abgeschwacht sei, 
als durch die von ihm verwendete Kategorie der „Intersubjektivi- 
tat" die Moglichkeit der Kommunikation iiber Wahrheit bewuBt in 
Betracht gezogen werde, wahrend die nur subjcktiv crlcbbare religiose 
Wahrheit fiir Ibn Arab! in letzter Konsequenz der menschlichen 
Kommunikation entzogen sei. Gegen diesen Vergleich von Gadamer 
und Ibn 'ArabI mag man einwenden, daB Wahrheit fiir ersteren vor 
allem ein erkenntnistheoretisches, fiir letzteren jedoch ein religioses 
Problem war. Und man mag darauf hinweisen, daB Ibn ArabI im 
Gegensatz zu Gadamer von der Existenz eines von Gott verliehenen 
mystischen Wissens ausgeht, das er als die wahre Form der Erkenntnis 
betrachtet und von dem er meint, daB es auf dem Wege von Ver- 
nunftgebrauch und AnalogieschluB nicht zu erreichen sei. Davon 
abgesehen, daB diese Unterschiede Abii Zaid durchaus bewuBt sind, 
stellt er seinen Vergleich aber an, um zu erklaren, daB er zwischen 
den westlichen und den arabiscli-islamiselicn Denkern, mit denen er 
sich damals beschaftigte, ein wachsendes MaB an Gemeinsamkeiten 
entdeckte. Das Problem, mit dem all diese Denker auf ihre Weise 
beschaftigt waren, erschien ihm als dasselbe Problem, das sich ihm 
selbst stellte: „GewiB waren es andere Worter, eine andere Syntax, 
andere Meiaphern, aber in all den Texten ging es um eine Sache: 
die Beziehung zwischen dem Text und dem Leser. Der Text konnte 
die Offenbarung sein, er konnte ein Kunstwerk sein, er konnte die 
ganze Welt sein, aber immer ging es darum, daB er gelesen werden 
muBte, um zu sein." 90 

Fiir seine Beschaftigung mit Ibn ArabI, aus der eine Studie iiber 
dessen „Philosophie des ta'wil" erwuchs, erhielt Abii Zaid 1981 den 
Doktortitel. Zwar kam er im Grundsatz zu demselben Ergebnis: 
Auch die Interpretationen des Koran, die Ibn ArabI anbiete, hingen 
in letzter Analyse mit seinen gesellsc iiaftspolitischen Vorstellungen 



Ebd.,S. 117-19. 



386 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'TAZILA 



zusammen. 91 Trotzdem hinterlieB der auf das individuelle Emp- 
fmden (dauq) und die Relativitat jedes Vernunfturteils abzielende 
Ansatz Ibn Arabls groBen Eindruck auf Abu Zaid, was seine Sym- 
pathie fur die Denkweisen der Mu'tazila ein Stuck weit relativierte. 
So spricht er in seiner Dissertation voller Respekt von Ibn 'Arabls 
„umfassender philosophischer Methode, die der Existenz und dem 
Text gemeinsam eine Ordnung gibt."' 12 Und im autobiographischen 
Riickblick erklart er: „In der Beschaftigung mit Ibn Arabi und der 
Hermeneutik verlernte ich meine apodiktischen Urteile iiber die 
Wahrheit eines Gegenstandes oder einer Aussage, die ich in meiner 
Magisterarbeit so geliebt hatte. Ich verlernte zu sagen, diese oderjene 
Interpretationen seien falsch, nur die eine sei richtig." 93 Fur Ibn 
Arabls Hauptwerk. die ..Mekkanisclien Offenbarungen" [al-Futuhat 
al-makkiya), hat Abu Zaid nur lobende Worte lib rig, und er nennt 
sie „das wichtigste Werk der arabischen Geistesgeschichte, gerade 
im Hinblick auf die Exegese des Koran". 94 Ja, er stellt sich selbst 
als von seinem Untersuchungsgegenstand iiberzeugten Pantheisten 
dar, den das rationalistische Gottesbild der Mu'tazila allein nicht 
zufriedenstellt. 95 Aussagen wie diese, darunter auch ein Vergleich 
der Affare um seine Person mit dem Fall des legendaren al-Hallag, 
der 309/922 fur seine Behauptung einer mystischen Union mit Gott 
auf 'abbasidische Anordnung hin hingerichtet wurde, 96 zeigen, wie 
stark sich Abu Zaid, der im Westen wie in der islamischen Welt als 
ein mit der Mu'tazila sympathisierender Rationalist gilt, zugleich 
dem Erbe der Mystik verbunden fuhlt. 97 



91 Ders. 1983, S. 33-37. Vgl. ders.: „The Case of Abu Zaid", Index on Censorship 4 
(1996), S. 30-39, hier S. 33; ders. 1996, S. 21-22. 

92 Ders. 1983, S. 18. 

93 Ders. 1999, S. 119. 

94 Ebd.,S. 117. 

95 „Ich sehe Gott in alien schonen Dingen. Ich kann nicht bestimmen, was Gott ist. 
Die Mu'taziliten haben prazise Definitionen und Erklarungen daruber gegeben, was 
Gott ist, und vor allern, was er nicht ist. Aber es gibt etwas, das viel groBer ist als alles, 
was Worte bezeichnen konnen. Vielleicht ist Gott in mir. 'Der Thron Gottes ist das 
Herz des Glaubigen', sagt Ibn Arabi. Ja, es ist die Mystik." Ebd., S. 209. 

96 Ebd., S. 212. 

97 Eine Untersuchung der aus der Mystik abgeleiteten Elemente in Abu Zaids 
Denken in Relation zu scinen Vnl i i i I nml li norh 
ein jungiTi's Wcrl <l Vu i null' uclilcn {la id 'lit lvaiio itl-Ilni'it 
al-mimja al-amma li-l-kitdb) 2002. Auch das Interesse des Autors fur die asthetischen 
Dimensionen des Koran und die Bedeutung des Koranerlebens iiber die siimliche 
Erfahrung ware hier zu bedenken; vgl. ders. 1999, S. 100-1. 
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Deutlichere Spuren haben in Abu Zaids Denken freilich die von 
ihm gelesenen hermeneutisch-linguistischen Arbeiten westlicher 
Denker hinterlassen. Nach seiner Riickkehr aus den USA veroffent- 
lichte er eine Reihe von Ardkeln, in denen er die aus seiner Lektiire 
gewonnenen Einsichten zu verarbeiten sucht. Fiir die Entwicklung 
seiner koranexegedschen Sichtweise von Bedeutung sind vor allem 
die Studien „Hermeneutik und das Problem der Textinterpretation" 
sowie „Zeichen im Erbe". 98 Mit anderen Arbeiten, in denen Abu 
Zaid seine theoredschen Erkenntnisse auf konkrete Einzelfragen 
anwendet, wurden beide in einem Sammelwerk des Autors unter 
dem Titel „Probleme der Lektiire und Mechanismen der Exegese" 
{Iskatiyat al-qird'a wa-atiyat at-ta'wTl) neu aufgelegt. Wie er selbst sagt, 
legt er in den Artikeln eine je eigene Perspektive an den Tag: Im 
ersten blicke er auf die von ihm dargestellte Entwicklung der westli- 
chen Hermeneutik mit einem arabischen kulturellen Anliegen (hamm 
taqafl 'arabi) im Hinterkopf. Im zweiten gehe er von einer westlichen 
Denkrichtung aus und suche nach Wurzeln und Ansatzpunkten eines 
vergleichbaren Denkens im eigenen Erbe." 

Im ersten Artikel ist der Bezug zur arabisch-islamischen Kultur in 
der Tat von Anfang an deutlich. Der Begriff „Hermeneutik" (hier: 
la'irlllra) verweist fiir Abu Zaid auf ein „altes und neues Problem 
zugleich", ein Problem, das nicht nur dem westiichen Denken eigen 
sei, sondern im klassischen wie modernen arabisch-islamischen Den- 
ken einen zentralen Platz habe. Obwohl es den von ihm behandelten 
wesdichen Autoren meist um die Verstehensmoglichkeiten von Kunst 
und Literatur geht, laBt Abu Zaid keinen Zweifel daran, daB ihm 
an einer Ubertragung ihrer Theorien auf das eigene religiose Erbe 
gelegen ist. 100 So kommt er schon zu Beginn seiner Studie auf die 



98 Ders.: „al-Hi)mimutiqa ,a mu dital lajw cm urns Tusul 1 i l^'Sl ! S 141-59; ders.: 
„al-Alamatfi t-turat: dirasa istiksafiya". in In \ i i 
nuullml ild s-simrnlir/n. In;, von Slza ( )iu.hn und X;u>r Hilrnid Abu Zaid, Kairo [Ddr Ilrfis 
al-amya) 1986, S. 73-132, nachgedruckt in: ders. 1992a, S. 13-49 und S. 51-118. 

99 Ders. 1992a, S. 7. Zu den Artikeln vgl. Kermani 1996, S. 21-23. 

100 Abu Zaids Rechtfertigung fiir dicsc I Ix-rtragung zeigt Hare Einfliisse Hanafis: 
Jede arabische Beschaftigung mit dem Denken des Westens habe der Sorge um die 
Rcalitat der eigenen Kultur zu entspriiigen und auf den vorschnellen Import fremder 
Ideen zu verzichten. DaB Abu Zaid zugleich fiir einen selbstbewuBten und ..dialek- 
tischen" Dialog mit dem wesdichen Denken votiert, zeigt aber auch die Distanz, mit 
der er den ideologischen Grenzzk liungcn llanalis schon damals gegentiberstand. 
Abu Zaid 1992a, S. 14. 
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traditionalislische, auf sprarhlichen und hislorischen Argumenten 
beruhende Form der Koranexegese (at-tqfsir bi-l-ma'tur) im Gegensatz 
zu der auf den Ansichten des jeweiligen Interpreter! beruhenden 
Exegese (at-tafsir bi-r-ra'y) zu sprechen. Letztere, hier auch als ta'wil 
bezeichnete Form, die uberwiegend von Philosophen, Mu'taziliten, 
Schiiten und Sufis betrieben worden sei, wird dabei nicht nur in 
Schutz genommen, sondern klar bevorzugt: Wahrend man dem ta'wil 
in konserva liven Kreisen meist vorgeworfen habe, nicht objektiv 
zu sein, hatten seine Befurworter das grundlegende metaphysische 
Problem, das sich alien Koranexegeten stelle, weit besser gelost. 
Auf die Frage „Wie kann man zur 'objektiven' Bedeutung {mdna) 
des koranischen Textes vordringen? Und liegt es [uberhaupt] im 
Vermogen des Menschen in seiner Begrenztheit und Beschranktheit, 
zur gottlichen 'Intention' (qasa) in ihrer Perfektion und Absolutheit 
vorzudringen?" hatten beide Seiten, wenn auch meist unausgespro- 
chen, auf ihre Weise geantwortet: Wahrend sich die Vertreter des 
tqfsir bi-l-ma'tur so verhalten hatten, als sei ein objektives Textverstand- 
nis prinzipiell moglich, hatten die Vertreter des ta'wil eine Vielzahl 
unterschiedlicher Sichtweisen zugelassen und seien so implizit davon 
ausgegangen, daB der Mensch die objektive Bedeutung des Koran 
gar nicht erfassen konne. Wahrend die erste Richtung die Rolle des 
Interpreten zugunsten der sprachlichen und historischen Aspekte des 
Textes ignoriere, werde das spezielle Verhaltnis zwischen Text und 
Interpret von der zweiten gerade betont. 101 

Wenn ein objektives Textverstandnis aber nie zu erreichen ist, 
welche Moglichkeiten gibt es dann, das Dreieck „Autor-Text-Kritiker" 
bzw. „Intention-TextTnterpretation" 102 auf theoretischer Ebene zu 
erfassen? Den Antworten, die westliche hermeneutische Denker auf 
diese Frage gegeben haben, geht Abu Zaid in dem Artikel ausfuhrlich 
nach. Da ist zum Beispiel die Rede von Schleiermacher, dem zufolge 
jeder Text ein „sprachliches Medium" ist, mit dessen Hilfe der Autor 
seine Gedanken zum Leser tragt. 103 Da geht es um Dilthey, fur 
den das Verhaltnis zwischen Interpret und interpretiertem Gegen- 
stand von Ort und Zeit abhangig und somit variabel ist. 104 Da 
wird Heidegger diskutiert, der in seinem Hauptwerk „Sein und Zeit" 



101 Ebd.,S. 14-16. 

102 Ebd.,S. \ir. IjilahYtil tl-mii'ttli i id m al-qasdl an-nass/ at-tajslr". 

103 E1k1.,S.20. 

104 Ebd.,S.29. 
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das Verhaltnis des Menschen zur Welt unter anderem als ProzeB 
des Verstehens und Auslegens defmiert, der sich nie unabhangig 
von Sprache vollzieht. 105 Die groBte Aufmerksamkeit kommt aber 
Gadamer und seinen Reflexionen iiber den BegrifF der Wahrheit in 
der Kunst zu: Bei der Rezeption eines Kunstwerks geht es fur ihn 
nicht allein um asthetischen GenuB, denn das BewuBtsein des Men- 
schen fur Asthetik sei von seinem generellen BewuBtsein und somit 
vom ErkenntnisprozeB nicht zu trennen. Bei der Betrachtung von 
Kunst nehme der Rezipient stets Bedeutungen (bei Abu Zaid: mdant) 
wahr, die etwas mit den vom Kiinstler gemachten und in seinem 
Werk durch das Medium der Form ausgedriickten Erfahrungen zu 
tun hatten. Diese blieben im Kunstwerk fur spatere Generationen 
greifbar, miiBten vom Rezipienten aber stets aufs Neue nachvollzo- 
gen und in Bedeutung iibersetzt werden. Gadamer beschreibt dies 
als existentiellen, auf dem dialektischen Verhaltnis von Rezipient 
und Kunstwerk beruhenden ProzeB, der die Teilhabe an den Erfah- 
rungen des Kiinstlers ermogliche. Welche Form diese Teilhabe im 
konkreten Einzelfall annimmt, hangt fur Gadamer von einer Reihe 
historisch bedingter Faktoren ab. Variablen wie das Vorherwissen, 
die Sicht auf Vergangenheit und Gegenwart sowie das Verhaltnis 
zur Sprache wirkten auf den RezeptionsprozeB ein und machten 
die aus einem Kunstwerk herausgelesene Wahrheit im Gegensatz zu 
seiner feststehenden Form zu einer orts- und zeitgebundenen, also 
relativen Angelegenheit. 106 

Weiter betrachtet Abu Zaid einige jiingere Autoren, die Gada- 
mers Hermeneutik als subjektivistisch und relativistisch kritisieren 
und versuchen, diesem Mangel durch wissenschaftliche Theorien zur 
objektiven Textinterpretation zu begegnen. Die von einigen dieser 
Autoren, darunter Ricceur, vorgenommene Abwertung der Rolle des 
Interpreten gegeniiber dem Text, den sie als eine eigene und sogar 
von den Intentionen des Autors unabhangige GroBe betrachten, 
schatzt Abu Zaid wenig. 107 Sympathie hat er da schon eher fur die 
Sichtweise des Amerikaners Hirsch, der versucht, das Problem durch 
die Unterscheidung zwischen dem veranderlichen Sinn [significance, 
hier: magza) eines Textes und seiner feststehenden Bedeutung (mea- 
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ning, hier: ma'na) zu losen. Fur ersteren sei die Literaturkritik unci fur 
letztere die Theorie der wissenschaftlichen Exegese zustandig. Durch 
eine zusatzliche Trennung zwischen der vom Autor intendierten und 
der im Text selbst liegenden Bedeutung versucht Hirsch, sich dem 
von ihm gesuchten „objektiven" Textverstandnis zu nahern. Statt der 
Suche nach dem von Epoche zu Epoche neu auszuhandelnden Sinn 
von Texten fordert er eine Ruckkehr zur Philologie, die aufgrund 
ihrer exakten Methoden am besten dazu geeignet sei, die Bedeutung 
von Texten zu erfassen. 108 Abu Zaid, der die Unterscheidung von 
magza und mdna fiir sich ubernahm, 109 schlieBt sich diesen jiingeren 
Autoren ansonsten nicht an. Die wichtigste Errungenschaft der west- 
lichen Hermeneutik bleibt fur ihn Gadamers Betonung der Rolle des 
Interpreten bzw. Rezipienten. Aus arabisch-islamischer Sicht konne 
sie zur BewuBtmachung einiger wenig wahrgenommener Faktoren 
beim Umgang mit dem Koran von Nutzen sein: Gadamers Herme- 
neutik sei ein „authentischer Ausgangspunkt (...) zur Neubetrachtung 
unseres religiosen Erbes auf dem Gebiet der Koran exegese seit fruhe- 
sten Zeiten und bis heute". Mit ihrer Hilfe lasse sich erkennen, wie 
die Geisteshaltung jedes Interpreten und das Weltbild jeder Epoche 
auf ihr jeweiliges Koranverstandnis EinfluB genommen hatten. Das 
gelte auch fiir die modernen koranexegetischen Richtungen, die 
wie ihre klassischen Vorlaufer stets vom Standpunkt des Interpre- 
ten gegeniiber seiner Realitat abhangig seien, und das „unabhangig 
davon, wieviel Objektivitat dieser oder jener Interpret fiir sich selbst 
beanspruchen mag." 110 

Im zweiten Artikel vertieft Abu Zaid die in seiner Magisterarbeit 
angestellten Betrachtungen zu den klassischen Modellen der ara- 
bisch-islamischen Sprachtheorie in ihrem Verhaltnis zum religios 
gepragten Weltbild ihrer Vertreter. Sein Versuch, im eigenen Erbe 
Vorlaufer der modernen Semiotik (hier: Him al-alamat) auszumachen, 
ist von der im modernen arabischen Geistesleben oft anzutreffen- 



108 Ebd., S. 48-49. Er bezieht sich auf Eric D. Hirsch: I ,didih m Interpretation, Yale 
1969, S. 1-10. Eincn Artikel Ilirschs hat Abu Zaid ins Arabische ubersetzt: Jtiigalial ji 
l-lmpron al-adabi", Alif: Journal of Comparative Parties 2 ( 1 982 1, S. 6-22. 

109 Siehe z.B. Abu Zaid 1993/94, S. 198-99; ders. 1998, S. 200. Vgl. Kermani 
1996, S. 12-13, der darauf hinweist, daB Hirschs Unterscheidung von significance und 
meaning auf den dcuisclicn Logiker Gottlob (nicht Gottiieb) Frege (1848-1925) zuruck- 
geht. 

110 Abu Zaid 1992a, S. 49. 
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den oberflachlichen Gleichsetzung als nachahmenswert empfunde- 
ner westlicher Denkweisen mit arabisrh-islainisrhen Vorstellungen 
der VergangenheiL weiL entfernt. Denn Abu Zaid setzt sich mit den 
Sprachtheorien der Muslime auf sehr ernsthafte Weise auseinander, 
wobei er diese Theorien in ihren eigenen Kontexten belaBt, jedoch 
unter Verwendung eines modernen sprachwissenschaftlichen Voka- 
bulars ihren semiotischen Gehalt herausarbeitet. Dabei kommt ihm 
zugute, daB diese Theorien Fragen grundsatzlicher Art betreffen, 
die aus Sicht der modernen Linguistik noch heute von zentraler 
Bedeutung sind. Auch die fachwissenschaftlichen Grundbegriffe wie 
luga, kaldm, kalima, kitdba, hatt, nass, dalala, dall, madlul, lafz, saut, mdna, 
balaga, ramz, magaz, musabaha, qasd, garad usw. haben sich im arabischen 
Sprachgebrauch iiber die Jahrhunderte so geringfugig verandert, daB 
nicht der Eindruck entsteht, hier werde eine Richtung der modernen 
Linguistik einem ursprunglich von ganz anderen Konzepten ausge- 
henden Erbe aufgezwungen. 11 1 

Aus dem Artikel, der sehr detailliert in die Problematik einsteigt, 
seien einige Punkte herausgehoben, die zur Bestimmung von Abu 
Zaids Standpunkt hilfreich sind. Hauptgegenstand der Arbeit sind 
die Sprachtheorien der Mu'taziliten al-Gahiz und Abd al-Gabbax, 
des As'ariten al-Gurgam und des Mystikers Ibn 'Arabi, wobei kei- 
nem von ihnen klar der Vorzug gegeben wird. Vielmehr werden 
alle gemeinsam fur ihre Leistungen auf einem Gebiet gelobt, dem 
Abu Zaid trotz der Existenz unterschiedlicher Schultraditionen eine 
ubersehene innere Einheit nachsagt, die damit zu tun habe, daB sie 
alle von denselben religios gepragten Grundannahmen ausgegangen 
seien. So stelle Sprache als ein iiber Aussagekraft verfugendes System 
(nizdm dall) fur sie alle einen Teil der erkenntnismaBigen Ordnung dar, 



1 1 1 Auch dieser Artikel beginnt mit einer Rechtfertigung, die an HanafTs Wannm- 
gen vor der Ubernahme westlicher Denkweisen erinnert, um HanafTs Abgrenzun- 
gen im nachsten Atemzug durch die Forderung nach einem vorurteilsfreien Dialog 
hinter sich zu lassen: Der Vergleich von Semiotik und Erbe entspringe nicht dem 
„Wahn der Authentisierung" (wahm at-ta'sit), der fur jede westliche Vorstelhmg cincn 
Aufhanger im Erbe suche. Viclinclir "chi' cs um chic aus Rcil'c und Unabh Lii»'i»] . ii 
erwachsene, notwendige, existentielle und in regelmaBigen Abstanden zu wiederho- 
lende Neubetrachtung des Erbcs. Wcstlichcs wic arabiscli-islamischcs Erbe seien in 
ihren je eigenen Kontexten zu verstehen. Der Dialog zwischen ihnen diene nicht der 
Vereinheitlichung, sondern solle dazu beitragen, daB die zeitgenossischen Araber und 
Muslime sich sclbst und den Anderen besser verstiinden. Ebd.. S. 51-53; vgl. ebd., S. 
116. 
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in der sich der Mensch als ein von Gott mit einer Aufgabe betrautes 
{mukallaj) Wesen befinde. Seine Fahigkeit, diese Aufgabe zu erfullen, 
ja sich ihrer bewuBt zu werden, habe auf existentielle Weise mit 
seiner Fahigkeit zu tun, Bedeutungen wahrzunehmen, wie sie nicht 
erst aus der Offenbarung, sondern schon aus der physikalischen Welt 
an ihn herantraten. Dem Koran, also der generellen muslimischen 
Sichtweise zufolge, sei die Welt voller Zeichen (ayai) fur die Existenz 
des Schopfers. Ihre Aussagekraft (dalald) zu erfassen, sie zu lesen und 
in Bedeutungen umzusetzen, sei Basis des menschlichen Erkenntnis- 
prozesses. Den in den klassischen arabisch-islamischen Sprachtheorien 
verwendeten Begriff der dalala meint Abu Zaid daher mit dem im 
modernen semiotischen Vokabular der Araber bekannten Begriff der 
'alama gleichsetzen zu konnen, der nicht nur fur sprachliche, sondern 
auch fur nicht-sprachliche Zeichen wie Verkehrsschilder, Kleidung, 
Speiseregeln, Bilder und Icons benutzt wird. 112 Da die Sprache 
von alien muslimischen Denkern zu den Zeichensystemen gezahlt 
worden sei, hatten sie sich ihr alle „von einem klaren semiotischen 
Ausgangspunkt aus" genahert. 113 

Dennoch gibt es Vorstellungen muslimischer Sprachtheoretiker, 
die Abu Zaid wegen ihrer Nahe zu modernen semiotischen Sicht- 
weisen besonders ansprechen. Anders, als bei einem sogenannten 
„Neo-Mu c taziliten" 114 zu erwarten, sind das bei weitem nicht nur 
die Ansichten der beiden hier behandelten Mu'taziliten al-Gahiz 
und c Abd al-Gabbax. Im Gegenteil ist es so, daB der Autor, iiber 
seine Magisterarbeit hinausgehend, den strengen Rationalismus der 
beiden, wie er sich in ihrem Zugang zum Phanomen des magaz zeige, 
im Bereich der Sprachanalyse als nicht besonders hilfreich ansieht. 
Sicher hat Abu Zaid fur die mu'tazilitische Annahme, daB Sprache 
ein Resultat menschlicher Konvention sei, weiterhin mehr ubrig als 
fur die von strengen As'ariten vertretene Idee, daB die Sprache den 
Menschen von Gott vorgegeben sei. 115 Auch die Prioritat, die die 
Mu'tazila der rationalen Gotteserkenntnis im Vergleich zu der von 
der As'ariya bevorzugten Ubernahme des Wissens um Gott aus der 
Offenbarung einraumte, samt den sich hieraus ergebenden Konse- 



112 Ebd.,S. 54, 56-57, 101. 

113 Ebd., S. 86. Zu den Gemeinsamkeiten der Srhulen vgl. ebd., S. 73-74, 75, 78, 
83, 101-2. 

114 'Usfur 1991; Wild 1993, S. 259. Vgl. Martin/Woodward 1997, S. 215. 

115 Abu Zaid 1992a, S. 68-75. 
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quenzen fur die theoretische Erfassung der dalala des Koran halt er 
weiter fur wertvoll. 116 Trotzdem zeigt er sich vom maga^-Begriff al- 
Gahizs und vor allem Abd al-Gabbaxs nicht iiberzeugt. Das Problem 
ihrer Sichtweise sieht er darin, daB sich die beiden Manner durch ihr 
Bestreben, Sprache als prazises Werkzeug des menschlichen Geistes 
zu definieren, davor gestraubt hatten, zu viele verschiedene Formen 
des magaz zu benennen. Fur beide erfulle Sprache in erster Linie eine 
Funktion der Mitteilung bzw. Benachrichtigung (baydn bei al-Gahiz, 
inba' bei Abd al-Gabbar), und die Existenz verschiedener Ebenen 
von dalala sei ihrem Wunsch nach Eindeudgkeit, womit stets dog- 
matische Eindeudgkeit gemeint sei, zuwidergelaufen. So habe Abd 
al-Gabbar die Natur der Worter, sich zu Sinnketten zusammenfugen 
zu lassen und dabei eine semantische bzw. metaphorische Bedeu- 
tungsverschiebung [lidianicid dtdalihzw. magazt) hervorzubringen, als 
eine Art Makel ('aib) der Sprache betrachtet. Um ihrer impliziten 
Abwertung zu entgehen, habe er den magaz auf der analytischen 
Ebene daher vor allem an die eindeutige Konvention der Gemein- 
schaft und die klare Intention des Sprechers gebunden. Nicht einmal 
in der Dichtung hatten er und al-Gahiz die Abweichung vom aner- 
kannten Rahmen der Sprache in Form von magaz akzeptiert, was 
den wiclilig'en individuellen Charakter metaphorischer Redeweisen 
vernachlassige. Bestimmte Formen des magaz habe Abd al-Gabbar 



116 Ebd., S. 61-68. Das mu'tazilitische Beharren auf der Prioritat der ma'rifa "aqUya 
vcrglcicht Abu Zaid mit der These der rationalen Erkennbarkeit der Religion aus 
Ibn Tufails (st. jo 1/11 o.~>i philosophiscluT Erzahlung IJai r Um 1 «/.;«//. ilinsichtlich 
der Ordnung der Argumente auf dem Weg zur Gotteserkenntnis weist er auBerdem 
daraufhin < 1 iJ die ] i i i li i \i i_, i n i let ( )n'cnl)aning aus 

der Sicht 'Abd al-Gabbars gegenuber der rationalen Aussagekraft {dalala 'ai/ltja) 
der in der Welt selbst vorhandenen Beweise und der aus der Vernunft starnmcn- 
den Argumente nachgeordnet sei. Dennoch sei fur Abd al-Gabbar der Koran an 
der Gotteserkenntnis vieler Menschen nicht unbeteiligt, wobei es sich jedoch um 
eine Ait iepi in i Vu.vsaacki.il les ()flVnl>;mmj>sl m iles handclc, 

denn zum Thema sage es vom Prinzip her dassclbc wie die Vernunft. Abu Zaid 
untcrscheidet in diesem Zusammenhang zwei Ebenen der koranischen dalala bei 
Abd al-Gabbar: Auf einer ersten sei der Koran ein Zeichen (bei 'Abd al-Gabbar: 
amara) und rege als solches zu Reflexion und Weltbetrachtung an. was im Idealfall 
zur Gotteserkenntnis ftihre. Hier erfulle der Text eine reine Zeigefunkfion (nmlumma 
dalatiyd), die vou den eiiidciiii»i'ii miihkam) Versen ausgehe, und die koranisehe dalala 
sei semiotischer Art. Erst nachdem der Mensch durch Reflexion Gottes Natur und 
Intention erkannt habe, sei er dazu in der Lage, die zweitc, spraehliche Ebene der 
koranischen dalala zu erfassen, die auch von den mehrdeutigen (mutasabih) Versen 
ausgehe. Ihr Verstandnis setze auBer dem Wissen um Gottes Intention die genaue 
Kenntnis der sprachlichen Konventionen voraus. 
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infolge seines Bemuhens um sprachliche Prazision auch schlicht aus- 
geblendet bzw. nicht erkannt. 117 

Ein Grund fiir die Schwierigkeiten, die 'Abd al-Gabbar mit der 
dalala von Sprache hatte, war laut Abu Zaid die von Abd al-Gabbar 
selbst erwahnte Weite (ittisc?) ihrer Moglichkeiten bei der Konstruktion 
sprachlicher Ausdriicke. Die Komplexitat der Sprache, die bei der 
Nachrichtenubermittlung im Vergleich zu anderen Zeichensystemen 
von Vorteil sei, wandele sich wegen der mit ihr verbundenen Anfal- 
ligkeit fiir semantische Uneindeutigkeit zu einem Nachteil. 118 Die 
einzige Moglichkeit, dem Problem beizukommen, habe fiir 'Abd 
al-Gabbar darin bestanden, die Regeln des Sprachgebrauchs nach 
dem Vorbild der Logik zu defmieren. Daher habe er den magaz auf 
den allegorischen Vergleich (musdbaha bzw. muqarana) zweier Dinge 
beschrankt und dabei den AnalogieschluB vom Sichtbaren auf das 
Unsichtbare (qiyas al-ga'ib 'aid s-sahid) im Sinn gehabt. Wie in diesem 
prazisen Werkzeug des metaphysischen Denkens die zwei Seiten der 
Gleichung, 'alam al-gaib und 'alam as-sahada, zwar Parallelen aufwiesen, 
aber nicht miteinander vermischt werden durften, seien bei Abd 
al-Gabbar (wie schon bei al-Gahiz) die zwei Seiten des metaphori- 
schen Vergleichs, also die wordiche und die iibertragene Bedeutung 
eines Ausdrucks, strong auseinaiiderziilialten. 119 Sein Versuch, die 
Funktion von Sprache nach dem Vorbild der rationalen dalala zu 
erklaren, habe 'Abd al-Gabbar den Blick fur die Besonderheiten der 
sprachlichen dalala aber gerade verstellt. 120 

Als wichtigen Fortschritt auf dem Weg zur theoretischen Erfassung 



117 So habe er den Eigennamen die 1 iliigl i zuin i ' gnmds Uzlich 
abgesprochen. Dabei konne ein Name im tibertragenen Sinne fiir eine bestimmte 
Aufgabe bzw. Funktion stehen, so in den Wendungen „eine Sache, die kehicn Abfl 
Hasan [das ist 'All Ibn Abi Talib] hat" und „es werden keine Fatwas erlassen, solange 
Malik in der Stadt ist". Die Grundidee, von der Abd al-Gabbar hier ausgehe, die 
Unterscheidung zwischen al-asma' allati tufld (zur einfachen Bezeichnung dienende 
Namen und Substantive) und al-asma' allati ta'ni (iiber Bedeutung verfugende Adjek- 
tive), sieht Abu Zaid aber als wichtige Leistung, weil sie die sprachlichen Zeichen, 
anders als damals iiblich, auf der Basis nicht nur formaler, sondern auch semiotist her 
Kriterien klassifiziere. Fur alles: ebd., S. 102-10. 

118 Ebd., S. 87-89. Zu Abd al-Gabbars Skepsis gegeniiber der Sprache zahle 
audi, dal] er zur Beurteilung der Glaubwiirdigkeit eines Propheten von ihm gewirkte 
Wundcr hn u ilii i ! n ll 1 1 1 i i 1 1 1 1 1 _( uili ih Rede 
ikalimi- ebd., S. 72-73, 102. Vgl. ders. 1981, S. 81-82. 

119 Ders. 1992a, S. 108-10. 

120 Ebd.,S. 105-6. 
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der stilistischen Mogliclikeiten von Sprache beschreibt Abu Zaid 
die Arbeiten al-Gurganls, desjenigen Philologen, in dem Wielandt 
ein mogliches Vorbild fur die exegetischen Theorien al-Hulls sah. 
Trotz seiner as'arilisrhen Ausrichtung habe al-Gurganl von den 
sprachtheoretischen Uberlegungen der Mu'tazila und nicht zuletzt 
c Abd al-Gabbars entscheidend profitiert. Da er die Sache aber aus 
einem ganz anderen Blickwinkel angegangen sei, hatten sich ihm 
Horizonte aufgetan, die seinen Vorgangern verschlossen geblieben 
seien. Anders als Abd al-Gabbax habe er sich weniger fur die mit 
dogmatischen Argumenten zu beantwortende Frage nach der Inten- 
tion Gottes interessiert als fur eine wissenschaftliche Begriindung des 
Wundercharakters des Koran. Den Abhandlungen al-Gurganls iiber 
„Die Geheimnisse der Rhetorik" (Asrar al-balagd) und „Die Beweise 
des Wundercharakters" {Dala'il al-fgaz) entnimmt Abu Zaid eine 
Sprachphilosophie, in der die dalala von Texten als weit mehr begrif- 
fen wird als die bloBe Summe der in ihnen verwendeten sprachlichen 
Zeichen. Hier gewinne ein Text seine ganze Aussagekraft erst aus 
dem Zusammenspiel der Bedeutungen der Zeichen mit den Bedeu- 
tungen ihrer Komposition (tafitul dalalat al-aldmdt wa-dalalat at-tarklb 
ma c ari). 121 Die Komplexitat des Zeichensystems Sprache, von 'Abd 
al-Gabbax noch gefurchtet, wandele sich so zu seiner herausragen- 
den Eigenschaft, durch die sich dieses System auf positive Weise von 
anderen existierenden Zeichensystemen unterscheide. 

Grundlage der Sprachtheorien al-Gurganls war der Begriff der 
Anordnung bzw. Formulierung (nagni), wie er fur die Komposition von 
Gedichten verwendet wird. Wahrend sich seine Vorganger „schwul- 
stigen Illusionen" hingegeben hatten, nach denen die Schonheit von 
Texten aus der Schonheit der darin verwendeten Worter ruhre, habe 
er die Vorstellung, dafi Worter iiber eine eigene Asthetik verfiigten, 
verneint und die Schonheit von Texten statt dessen in der Anord- 
nung ihrer Worter gesucht. Zu wenden hatte er sich dabei, so Abii 
Zaid, gegen die in den damaligen linguistischen Disziplinen vorherr- 
schende und auf al-Gahiz zuriickgehende Dualitat von Wort [lafz) 
und Bedeutung (ma'nd), eine Denkweise, die von der Existenz schon 
bzw. haBfich klingender Worter ausgehe, die entsprechend schone 
bzw. haBliche Bedeutungen trtigen. Dieser Anschauung gegeniiber 
habe al-Gurga.nl betont, daB Worter keine andere Aufgabe hatten, als 



121 Ebd.,S.89. 
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nach dem Vorbild von Zeichen - in der Tat nennt er Worter 'aldmdt 
und simdt - auf die von ihnen bezeichneten „mentalen Bedeutun- 
gen" {mddni dilnuY(i) hinzuweisen. Anders als viele seiner Zeitgenossen 
habe er denn auch keinen zwingenden Zusammenhang zwischen 
Wort und Bedeutung gesehen: Solange sich der Mensch iiber ihre 
Bedeutung einig sei, konne man die Worter auch austauschen und 
anstelle von „lang" etwa „kurz" sagen. Trotz al-Gurganls as'aritischer 
Orientierung sei das Verhaltnis zwischen dem bezeichnenden Begriff 
(ddlt) und dem bezeichneten Inhalt (madlut) bei ihm daher eines der 
willkiirlichen Konvention und Ubereinkunft ('aldqa iHibdtiya ittifdqlya 
islildhh'(i). 1 

Nicht nur an dieser Stelle ist Abu Zaid der Meinung, daB sich al- 
Gurga.nl vom Geist seiner Schulkollegen auf gewinnbringende Weise 
entfernt hat. Ungewohnlich sei auch das von ihm an den Tag gelegte 
BewuBtsein fur die individuellen Leistungen des Sprechers. Der nicht 
uniibliche Vergleich der Verbindung von Wortern zu Texten mit 
kunsthandwerklichen Tatigkeiten wie Goldschmieden und Weben, 
wie ihn auch al-Gurga.nl anstelle, klinge bei ihm anders als bei vielen 
seiner Zeitgenossen. Denn im Gegensatz zu ihnen sei er sich dariiber 
im Klaren, daB in der Sprachkunst, anders als im Handwerk, nicht 
Nachahmung {taqlid und mukdkdt), sondern Kreativitat gefragt sei. 
Sein Sinn fur die Begabung des Sprechers habe mit seiner Suche 
nach einer theoretischen Begriindung fur den Wundercharakter der 
koranischen Rede zu tun, den er aus der Einzigartigkeit (mufdraqa) 
ihres Sprechers herleite. 123 Doch auch auf der zweiten, fur Abu 
Zaid wichtigeren Seite des sprachlichen Kommunikationsprozesses, 
der des Rezipienten (mutalaqqi), habe al-Gurganl iiber ein fur seine 
Zeit ungewohnlich weit entwickeltes BewuBtsein verfugt. Das Pro- 
blem des Verstehens (mu'dilat „al-fahm") habe ihm, angeregt durch 
die „empirische Realitat" der Differenzen zwischen den islamischen 
Schulrichtungen iiber die korrekte Auslegung des Koran, klar vor 
Augen gestanden. Nachgegangen sei er dem Problem aber weniger 
in der Koranexegese als in seinen theoretischen Uberlegungen zur 
Dichtung. Hier lege er nahe, daB ein einziger Vers, also eine einzige 



122 Ebd., S. 75-79. Zum Begriff des naim bei al-Gurgani und seiner Bedeutung im 
Lichte der modernen Stilistik vgl. Abu Zaids Studie „Mqfhum an-nagm 'inda 'Abd al- 
Oahv al-Gurgam: qird'a ft dan' al-ustubiya". Fusul 5 (1984) 1, S. 1 1-24, nachgedruckt in: 
ders. 1992a, S. 149-83. 

123 Ders. 1992a, S. 89, 92-94. 
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Formulierung, eine Vielzahl von Bedeutungen tragen konne {yulmihu 
ild imkaniyat tdaddud „al-mdanT" mda tawahhud „an-nazm'). Grenzgebiete 
wie diese mit groBerer Entschiedenheit zu betreten, habe al-Gurganl 
wegen der religios dominierten Verhaltnisse seiner Kultur und einer 
aus seinem as'aritischen Textverstandnis motivierten Zuriickhaltung 
heraus aber unterlassen. Hatte er das Problem des Verstehens auf 
theoretischer Ebene vertieft und die Rolle des Rezipienten mit der 
des Sprechers in Verbindung gebracht, dann hatte er, so Abu Zaid, 
nichts Geringeres entworfen als den sprachlichen Zirkel (ad-dd'ira al- 
kaldmlyd), von dem im friihen 20. Jh. der Vordenker der modernen 
Semiotik Ferdinand de Saussure gesprochen habe. 124 

Habe al-Gurganl durch seine Konzentration auf rhetorische Fragen 
die dogmaliscli-ralionalislisclie Sirhtweise Abd al-Gabbaxs hinter sich 
gelassen, gehe Ibn Arabl durch seinen subjektivistischen Zugang iiber 
beide hinaus. Seine hier nicht naher zu erlauternde Sprachmystik 
betrachte sowohl die Buchstaben des arabischen Alphabets als auch 
die aus ihnen zusammengesetzten Worter aus der in der Mystik 
iiblichen Perspektive von batin und idhir. Jeder Buchstabe und jedes 
Wort habe bei ihm eine innere und eine auBere Seite. Erstere habe 
zu tun mit der goUlichen Wahrheit, mit Metaphysik und Ewigkeit, 
letztere mit der vom Menschen erlebten Realitat, mit Konvention 
und Zeitlichkeit. 125 Wie von keinem anderen der hier behandelten 
Denker fuhlt sich Abu Zaid von Ibn 'Arabls mystischer Art, die Welt 



124 Ebd, S. 89, 95-97 (ohne Verweis aufde Saussure). Weiter unten fiihrt Abu Zaid 
aus, was er das BewuBtsein al-Gurgams ftir die Bedeutungsverflechtung {taddhul daldtt) 
bzw. Semiosis (samtaqa) der sprachlichen dalala nennt. Auch hier geht es um die Rollen 
des Sprechers bzw. Autors und des Rezipienten: Wahrend erstercr aus sprachlichi'ii 
Zeichen durch ihre Zusammensetzung [tarktb) zu einem Text Zeichen von komplexer 
Aussagekraft (dat dalala murakkaba) mache, sei es Aufgabe des letzteren, im ta'n il < lit .m h 
ProzeB in Gi-gvnn< lining nai hziivollzirlim. Dabci mussc or -in der Terminologie al- 
Gurgams — von der ersten, wortlichen Bedeutung (ma'na bzw. al-ma'nd l-awwal) auf die 
..Bcdcurung der Bedeutung" {ma'na l-ma'na) bzw. die zweite Bedeutung {al-ma'nd t-tdiiT) 
schlieBen, das heiBt auf die Bedeutung, die der Autor im Sinn gehabt habe. Diesen 
Vorgang begreife al-Gurganl als rationalen ProzeB; und Abu Zaid spricht - diesmal 
in eigenen Worten - davon, daB hier davon ausgegangen werde, daB der Rezipient 
durch seinen ta'wil an der Hervorbringung des Textes beteiligt sei (die Rede ist vom 

,i ml sun nn nas.\ an tariq at In iff 

Diese Idee sei noch nicht in al-Gurgams Asrdr al-baldga, sondern crsl in seinem spiiic- 
ren Dald'il al-igdz zu finden. Ebd., S. 1 1 1-16. 

125 Ebd., S. 81-84. So korrespondiere das Innere der Buchstaben mit den 28 
„Stufen" des Daseins, habe etwas mit den Gotresnamen zu mn und stchc zuglcicli I'ur 
..die Ivorper der Geister von Engeln". 
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wahrzunehmen, an die moderne Semiotik erinnert, der zufolge der 
Mensch iiberall von sprachlichen wie nicht-sprachlichen Zeichen 
umgeben ist, die Teil eines Kommunikationsprozesses sind und dem 
in diesen ProzeB eingebundenen Menschen in Form von Bedeutun- 
gen unaufhorlich entgegentreten. Wahrend gewohnliche Menschen 
nur auBere Erscheinungen wahrnahmen, sei der Mystiker dazu in 
der Lage, hinter diese zu blicken und die existentiellen Aspekte der 
Sprache und aller Dinge zu erfassen. So sehe er, daB die auf Kon- 
vention beruhende auBere dalala der Sprache triigerisch sei und Gott 
in Wahrheit „durch jeden Menschen und jedes existentielle Bild" 
spreche. Abu Zaid nennt das die Fahigkeit des wissenden Mystikers 
('drifj, die „existendellen Worter Gottes", das heiBt die exisderende 
Welt, zu lesen, die Wahrheit zu erkennen und den Zusammenhang 
von auBerer Erscheinung und innerem Wesen wahrzunehmen. 126 
So verwandele sich die Welt aus mystischer Sicht in einen Kursiv- 
text (nass ma'il) bzw. einen „Text im semiotischen Sinne", der auf 
seinen gottlichen Sprecher verweise und sich in alien Phanomenen 
des Daseins manifestiere. Verdienst Ibn Arabis sei es, dieser im 
Koran angelegten Sichtweise in der arabisch-islamischen Kultur 
ihre endgiiltige Form gegeben zu haben. 127 Doch auch fur die 
Grundfragen der Hermeneutik, das Problem des „Verstehens" und 
das schon im ersten Artikel angesprochene Problem von „Intention, 
Text und Verstandnis" (hier: mifdilat „al-qasd/ an-nass / al-fahm c ), habe 
Ibn 'ArabI einen besonderen Sinn gehabt. Die Welt sei bei ihm nicht 
nur voller Bedeutungen, sondern auch stets im FluB und aus vielen 
moglichen Perspektiven zu betrachten. So stelle sich die Existenz 
bei ihm nicht dar als ein abgeschlossenes Projekt, sondern als eines 
im andauernden Zustand des Sich-Formens (tahalluq), ein Zustand, 
den Abu Zaid auch als Form der Spamiung ilau all/in charakterisiert, 
die sowohl die Natur der die Existenz konstituierenden Zeichen als 
auch die der Beziehungen zwischen diesen Zeichen betreffe. Bei Ibn 
Arabl greife diese Spannung auf die menschliche Erkenntnis iiber, 
wodurch diese jeden festen Charakter verliere und der ta'wTl bzw. 



126 Ebd.,S.85. 

127 Ebd., S. 86, 101. Ein fruher Vertreter dieser Sichtweise sei der Mystiker al- 
Muhasihi 1st. 213/857); ebd. S. 57-58. Die koranischen Vorgaben auf diesem Feld 
und die Formen des muslimisi In n L 'liigangs mit ihnen untersucht Abu Zaid in dem 
\rtikcl al-(ki ii in ders 1995a, S. 213-85. 
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die Lektiire (qira'a) auf alien Ebenen des Daseins zu einer legitimen, 
ja notwendigen Angelegenheit werde. 128 

Wie Abu Zaids Vergleich zwischen Ibn 'ArabI und Gadamer ist 
auch derjenige zwischen der mystischen Weltsicht und der modernen 
Semiotik nur cum grano salts zu nehmen. Weder versteht die Semiotik 
die den Menschen umgebenden Zeirhen als „existentielle Worter 
Gottes", noch verweisen diese Zeichen in letzter Analyse alle auf 
Gott. Unter „Zeichen" versteht man hier vielmehr vom Menschen 
selbst gesetzte bzw. innerhalb seiner Kultur mit Bedeutung behaf- 
tete Symbole, iiber die der Mensch mit anderen Menschen bzw. 
seinem eigenen, kulturell gepragten BewuBtsein in Verbindung steht. 
Mit seiner Gegenuberstellung des mystischen und des semiotischen 
Weltverstandnisses kann Abu Zaid also keine gemeinsame religios 
motivierte Erklarung der Welt im Sinn haben. Worum es ihm geht, 
ist das Prinzip der Les- und Entschlusselbarkeit der Welt und der 
in ihr enthaltenen sprachlichen wie nicht-sprachlichen Texte sowie 
die Idee, daB hinter den auBeren Erscheinungen, auch denen des 
Koran, Wahrheiten liegen, die komplizierter sind als auf den ersten 
Blick ersichtlich. Das sind Wahrheiten, die vom Wissenden erkannt 
werden konnen und dabei doch immer subjektiv und relativ bleiben. 
An der Mystik reizt ihn zudem der Gedanke, daB sich Gott dem 
Menschen in alien von ihm gesetzten Zeichen offenbart und daB der 
Mensch, um Gott, also die Wahrheit, zu erkennen, diese Zeichen 
auf richtige Weise zu „lesen" hat. Der an die Semiotik erinnernde 
Zugang Ibn Arabis zur Welt und zur menschlichen Erkenntnis lauft 
aus Abu Zaids Sicht also hinaus auf das Prinzip der Kommunikation 
zwischen Gott und Mensch. 

d) Die Interpretationsbedurftigkeit, Historizitat und Erschaffenheit des Koran 
im literatio a iss< < ; lilicli-e\ ■><>! , 1 < < Diskurs Abu ^aids 

Dieses Prinzip spielt eine zentrale Rolle in Abu Zaids bekanntestem 
Werk, in dem die beschriebenen Vorarbeiten kulminieren: seiner 

1990 erschienenen Studie „Der Begrilfcles TcxUV' iMajhum an-nass), 
verfaBt wahrend einer Zeit als Gastprofessor in den Jahren 1985- 

1989 an der Universitat Osaka. Das Werk, auf das weiter oben 



128 Ders. 1992a, S. 99-101. 
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bereits eingegangen wurde, ist ausfuhrlich untersucht, 129 weshalb 
hier nur an einige seiner wichtigsten Thesen erinnert sei. Abu Zaid 
versucht in dieser Arbeit zu klaren, was es bedeutet, daB der Koran 
ein durch Offenbarung entstandener Text ist. In dieser Eigenschaft 
sei er Ausdruck einer kommunikativen Beziehung zwischen seinem 
gottlichen „Sender" (mursil) und seinem menschlichen „Empfanger" 
(mutalaqqi). Medium (wasila) des Kommunikationsprozesses sei das 
Zeichensystem, der Code (sifra), Sprache, dessen Gott sich bediene, 
um die von ihm intendierte Botschaft (risala) dem Menschen zu 
ubermitteln. Dieser Code sei nicht von Natur aus gegeben, sondern 
beruhe auf menschlicher Konvention. Gott greife im Koran also zu 
menschlichen Ausdrucksformen, was sich nicht nur auf der Ebene der 
verwendeten Sprache, sondern auch auf der der Bilder, Anspielungen 
und historischen Verweise manifestiere. Fur die Sprache galten dabei 
samtliche Regeln, die innerhalb der menschlichen Sprache und in 
anderen Textgattungen auch galten. Dazu zahlten vor allem die 
GesetzmaBigkeiten der semantischen Beziehungen zwischen dall und 
madlul sowie das Prinzip des magaz. Um den Koran zu verstehen, sei 
es daher, wie bei jedem anderen Text auch, unabdingbar, ihn zu 
interpretieren, wobei ebenfalls die aus anderen Zusammenhangen 
bekannten Regeln der Textinterpretation anzuwenden seien. Die 
Interpretation bzw. der ta'wil des Koran - eine Form der Decodie- 
rung, die fur Abu Zaid so eng mit dem Text selbst verbunden ist, 
daB er sie als seine „andere Seite" bezeichnet - habe die historische 
Situation der Kultur, also ihre Symbole und Zeichen, in die der Text 
wahrend seiner ursprunglichen Ubermittlung eingebettet gewesen 
sei, zu berucksichtigen. Zugleich musse der Koran mit dem Lauf der 
Zeit stets neu interpretiert, in Bedeutungen iibersetzt und so greifbar 
gemacht werden. Das gelte besonders in der arabisch-islamischen 
Zivilisation, die Abu Zaid als „Text-Zivilisation" (hadarat „an-nass') 
charakterisiert, weil sie groBteils durch die Einwirkung religioser 
Texte entstanden sei, die den Menschen und den von ihm gestalteten 
kulturellen und politischen ProzeB beeinfluBten. 

Der Kampf um die Anerkennung des Textcharakters des Koran 
und seiner fa^Z-Bedurftigkeit zahlt zu den zentralen Zielen von Abu 



129 Siehe Wild 1993; Kermani 1996; Thielmann 2003, S. 94-102. Vgl. oben, S. 70- 

71. 
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Zaids Buch. 130 Zur Legitimation dieser Ansichten beruft er sich 
aber in erster Linie weder auf die Mu'tazila noch auf die Mystik. 
Im Zentrum seiner Studie stehen vielmehr zwei der einfluBreichsten 
sunnitischen Koranwissenschaftler, die einem as'aritisch-safi'itischen 
Umfeld entstammen: az-ZarkasI (st. 794/1392) und as-Suyuti (st. 
911/1505). Ihre von Abu Zaid besonders beachteten Werke, das 
Kitab al-Biolm 11 i 1 unci das lulfib al-lUjan JV uhlm al-qur'dn, 

sind Standardwerke der klassischen Koranwissenschaft. Verweise auf 
Mu'taziliten wie al-IIayyat, Abd al-Gabbar und az-Zamahsarl, auf 
den von den rationalislischcn Riclilungen des Islam beeinfluBten 
Historiker Ibn Hal dun (st. 808/1406) und den Mystiker Ibn 'Arabl 
gibt es, stehen aber keineswegs im Zentrum. Abu Zaids Diskussion 
der klassischen sunnilischcn Disziplin - dazu zahlen auch die Arbei- 
ten al-Gurganls und al-Baqillanls (st. 403/1013) - zielt darauf ab, 
das von ihm befurwortete dynamische Offenbarungsmodell samt 
seiner koranhermeneutischen Konsequenzen aus dem anerkannten 
Hauptstrom des arabisch-islamischen Denkens herzuleiten. Bekannte 
koranwissenschafllichc Mclhoclen - die Unterteilung in mekkanische 
und medinensische Suren, die Frage nach den Griinden der Her- 
absendung, die Trennung zwischen abrogierenden und abrogierten 
sowie eindeutigen und mehrdeutigen Versen, die Trennung zwischen 
deutlichen (wadih) und undeutlichen (gamid) sowie allgemeinen ('amm) 
und spezielk 1 1 <.» Pa vigen, das Aufeinanderbezogensein (mundsaba) 
der Verse und Suren sowie die literarische Erklarung des Wunder- 
charakters des Koran - werden dabei in einer an der modernen 
Hermeneutik und Semiotik geschulten Sprache dargestellt und auf 
ihre nicht selten verborgenen Implikationen hin diskutiert. Dabei 
zeigt Abu Zaid, vor allem in den ersten beiden Teilen der dreiteili- 
gen Studie, daB Vorstellungen, die ihm am Herzen liegen, wie die 
historische Bedingtheit des Koran durch die ihn umgebende Kultur 
und die Anerkennung der Rolle des Interpreten durchaus zum Denk- 
bestand klassisch-sunnitischer Exegeten gezahlt hatten. 

Abu Zaid sieht sich dcshalb aber nicht als Befurworter des in der 



130 DiesenKampffuhrt Abu Zaid in spateren Artikeln fort, darunter „The Textua- 
lit\ of tin fvoi in in / ' ' ' i 1 

Diirjisb rk in II / 20 S i i li/lli bun ersan 

of MAS, hg. von W. R. Hugenholtz und K. van Vlieth-Leigh, Wassenaar 1997, S. 43- 
52, 69-70; ders: „an-Nass wa-t ta '« 11 , »« i</a, Ibda Kairoi, nacligcdmckt 

in: ders. 1995a, S. 149-71. 
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As'arTya vorherrschenden Text- und Offenbarungsbegriffs. Und er ist 
von az-ZarkasI und as-Suyuti auch nicht auf eine Weise beeinfluBt, 
daB man ihn sinnvollerweise als safi'itischen Theoretiker bezeichnen 
konnte. 131 Im Gegenteil macht er, auf dem Gebiet des kaldm, al- 
As'ari (sowie seinen Adepten al-Gazali) und, auf dem des Jiqh, den 
gerade in Agypten angesehenen as-SafTi (st. 204/820) fur all die 
versohnlerischen [taufiqt) und somit verfalschenden (talflqi) Kompro- 
miBlosungen des sunnitischen Denkens verantwortlich, die stets dem 
Lager der vernunllfeindlirhen TradiLionalisten und Textglaubigen 
(die Rede ist von nassfya) zugute kamen. 132 Direkte Vorbilder des 
Buches sind, neben den bereils aulgezahlten lLinlliissen, vielmehr zwei 
moderne Autoren, an denen sich Abu Zaid ausgiebig, wenn auch 
wenig explizit orientiert: der sowjetische Sprach- und Literaturwissen- 
schaftler Jurij M. Lotman sowie der japanische Islamwissenschaftler 
und Koranspezialist Toshihiku Izutsu. Beide vertreten einen semio- 
tischen und kommunikationstheoretischen Ansatz, der Abu Zaids 
Darstellung des koranischen Offenbarungsprozesses bis ins Detail 
gepragt hat. liber Lotman ist Abu Zaid seit spatestens 1986 infor- 
miert, als er zwei seiner Aufsatze fur einen Band iiber die moderne 
Semiotik ins Arabische ubersetzte. 133 Lotman beschreibt Kunst als 
eine Form der Kommunikation, die auf dem Austausch von Zeichen 
mittels sprachlicher und nicht-sprachlicher Texte basiere, aus denen 



131 So kritisiert 'Usfur, daB Abu Zaid den Textbegriff az-ZarkasIs und as-Suyfips 
lcdiglich diskutiere und auf, dem cigcncn Anspruch nadi, ..wissenschaftlich-objck- 
tive Weise" rekonstruiere. Da Abu Zaid aber auf unausgesprochene Weise von 
mu tazililisclicn Modcllcn gcpragi M'i. stche sein Ansatz von vornherein inncrhalb 
ciiii's gcwissen ideologischen Rahmens. Da er das Mu'tazihtische als etwas Uni- 
verselles (kullt) setze, gelinge es ihm nicht, die Partikularismen (guz'tydt), also das 
komplizierte Verhaltnis zwischen dem sunnitischen Zentrum des Islam und (lessen 
librigcii Schulen, unvoreingenommen zu analysieren. 'Usfur 1991, S. 42-47. 

132 Siehe z.B.Abu Zaid 1995, S. 57. Zu as-Saii'I vgl. dcrs.: al-Imam as-Sqfi'T wa-ta'sTs 
al-Uiyulugiya al-wasatiya, Kairo (Sina) 1992, korrig. und cnv. Aullagc: Kairo [Mm/hii/i) 
1996. Zu al-Gaz;Ili \-gi. dcrs.: „al-Ghazalfs Theory of Interpretation", Journal of Omku 
University for Foreign Studies 72 (1987) 2, S. 1-25. Der dritte Teil von Mqfhum an-nass ist 
cine kritische Diskussion al-Gazalls und der von ihm vollzogenen „Verdinglicliuiig" 
des Koran, der fur viele Muslime unabhangig von seiner Lekture einen Wert in sich 
besitze, den man in Kalligrapliicn. Druckcn, Bildern, Amuletten und Sclnimcksltik- 
kcn cnthalten glaube. 

133 j ur jj Lotman: A/ a n il / tfat, in: Anzimat 
al- aldmdt ji l-li i / /«. hg von Nasi Hamid 
Abu Zaid und Siza Qasim, Kairo (Ddrllyds al-'asnw) 1986, S. 314-44; ders.: Muskilat 
al-luqta, in: ebd., S. 265-81. 
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die Rezipienten, je nach MaBgabe ihres Verstandes, unterschiedliche 
Informationen vermittelt bekamen. 134 

Mit Izutsus Arbeiten machte Abu Zaid wahrend seiner Zeit in 
den USA nahere Bekanntschaft. 135 Auch bei ihm, der sich auf eine 
fur einen Nicht-Muslim bemerkenswerte Weise auf dem Boden der 
islamischen Tradition bewegt, 136 spielt das kommunikative Modell 
eine wichtige Rolle. Schon der rasche Vergleich zwischen Izutsus 
Beschreibung des im Koran dargestellten Informationsflusses von Gott 
zu Mensch durch nicht-sprachliche (sich iiber Zeichen in der Natur 
vollziehende) wie sprachliche (sich auf dem Wege der Offenbarung 
abspielende) Kommunikation und den Vorstellungen Abu Zaids auf 
diesem Gebiel zeigl, wie sehr sich dieser von dem Japaner hat anregen 
lassen. 137 Zum Tragen kommt hier aber noch ein anderer Aspekt, 
namlich Izutsus Ansatz zur semantischen Analyse koranischer Schliis- 
selbegriffe {Allah, nably, wahy, iman, kufr, 'aql, gahl usw.) mit dem Ziel, 
die im Koran enthaltene „\Vcltans( hauling" zu erfassen. Diese Vorge- 
hensweise geht, wie Navid Kermani erklart, auf Humboldts Idee der 
„Weltansicht" und die im AnschluB daran entwickelte „ sprachliche 
Weltanschauungslehre" Leo Weisgerbers zuriick; zudem hat sie der 
nach den Ethnologen und Linguisten Edward Sapir und Benjamin 
Whorf benannten Sapir-Whorf-Hypothese iiber den Konnex von 
Sprache, Denken und Wahrnehmung einiges zu verdanken. Izutsu 



134 Vgl. Kermani 1996, S. 7-8, der sich auf Lotmans erstmals 1970 erschienene 
Studio Die Struktur literarischer Texte, Munchen 1972, beziehi. W ie \\ ielandt vermerkt, 
gehen Lotmans Ideen „in letzter Instanz" auf den amerikaiiischeii Mathematiker 
und Informationstheoretiker Claude Llwood Sliannon zuniek: Wiclandt 1996, 
S. 260, Fn. 10. Vgl. Thielmann 2003, S. 97. EinfluBreich war vor allem Shan- 
nons mit Warren Weaver verfaBtes Werk The Mathematical Theory of Communication, 
Urbana 1949. 

135 Abu Zaid 1999, S. 1 19-20. Izutsu, der seinerzeit an der McGill-Universitat in 
Montreal imterrichtete, wird von ihm hier als seine, neben der Hermeneutik, zwcite in 
den USA gemachte Entdeckung bezeichnet. Seine Magisterarbeit nennt aber bereits 
lztiisus Artikel iiber „Revelation as a Linguistic Concept in Islam". 

136 Abu Zaid sagt von ihm: ,.sein analytisehes Vermogen, die Prazision seines 
Denkens und seine Sensibilitat fur die Eigenheiten der koranischen Sprache (..) iiber- 
trafen alles, was ich zuvor auf arabisch gelesen hatte"; ebd., S. 120. 

137 Izutsus maBgebliche Arbeiten sind The Structure of Ethical Terms in the Koran: A 
Study in Semantics, Tokio 1959, tiberarb. Neuauflage als Ethico-Religious Concepts in the 
Qur'an, Montreal 1966; ders: „Revelation as a Linguistic Concept in Islam", Studies 
in Medieval Thought (Kyoto) 5 (1962); ders.: God and Man in the Koran: Semantics of the 
Koranic Weltanschauung, Tokio 1964. Siehe besonders in letzterem, S. 133-97. Auf 
den EinfluB Izutsus wrist Abfi Zaid nur kurz hin; Abu Zaid 1990, S. 57, Fn. 2. 
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stellt detaillierte Betrachtungen zur „semantischen Struktur" zentraler 
koranischer Begriffe an, um Hinweise auf die islamische Weltsicht zu 
erhalten. Dabei vergleicht er zwischen dem koranischen Gebrauch 
bestimmter Worter und ihrer Verwendung in der vorislamischen 
Dichtung. 138 Derselben Methode folgt, bis zur Auswahl einiger 
Gedichte, Abu Zaid in Majhum an-nass. 159 

Die Vielzahl der die Einfliisse, die Abu Zaid aufgenommen hat, 
zeigt eine Tatsache, auf die auch der Autor selbst bisweilen hin- 
weist: Ein GroBteil der von ihm vertretenen Ideen ist nicht neu. 
Seine Originalitat liegt oft weniger darin, was er aufgrund eigener 
Theoriebildung zu sagen hat, als in seiner Art, existierende Theo- 
rien auf eine neue und iiberraschende Weise zusammenzufuhren, 
die, so Kermani, „den Eindruck von Notwendigkeit hinterlaBt". 140 
Abu Zaids bevorzugtes Mittel, um sich mit denkerischen Problemen 
auseinanderzusetzen, ist die „Lektiire", und in sie fiieBt ein, was 
ihm an Informationen zu den historischen Hintergriinden dieser 
Probleme sowie an modernen Erkenntnissen zur Verfugung steht. 
Historizitat, Kontext und Diskursanalyse lauten einige seiner zen- 
tralen Begriffe, wodurch es mitunter schwerfallt, zu erkennen, ob 
er Theorien der Vergangenheit, die er positiv bewertet, im moder- 
nen Kontext ebenfalls fur vertretenswert halt oder nicht. Keiner 
der widerstrebenden Diskurse der arabisch-islamischen Kultur kann 
fur ihn das Recht auf Wahrheit in Anspruch nehmen, denn sie alle 
sind fur ihn historische Phanomene, die einer wissenschaftlichen 
Lektiire bedurften. Dies sei ein zur Zukunft hin offener, wandelbarer 
ProzeB, in dem nicht Ubernahme und Wiederholung gefragt seien, 
sondern die kritische und vorurteilsfreie Analyse des Uberlieferten, 
die dem Ziel verpflichtet sei, die Fragen, die sich die Vorfahren 
gestellt hatten, fortzuentwickeln und iiber die von ihnen gegebenen 
Antworten hinauszugehen. 141 An dieser Position halt Abu Zaid 
auch mit Blick auf jene „fortschrittlichen" Richtungen fest, von 



138 Kermani 1996, S. 18-21. 

139 Vgl. z.B. seine Analyse des Begriffs wahy (Abu Zaid 1990, S. 31-57) mit Izutsus 
Ausfiihrungen zum selben Thema (Izutsu: God and Man in the Koran, S. 156-65). 

140 Kermani 1996, S. 1 09- 1 8,hierS. 1 1 1: sichc auclicbd.. S. 89-90. Vgl. Thielmann 
2003, S. 94. 

141 Vgl. Abti Zaids Beschreibung seiner Methode in Abu Zaid 1995a, S. 5-12. Wie 
Kermani hervorhebt, ist nicht alles, was der Autor auf diesem Wege produziert, frei 
von Ungenauigkeiten, Widerspruchen und Problemen (Kermani 1996, v.a. S. 39-87; 
vgl. S. 1 14-15). Auf diese einzugehen, ist hier nicht der Ort. 
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denen er sich selbst am starksten angezogen fiihlt: Allen, die im 
klassischen Bereich das rationalistische Erbe der Mu'tazila und Ibn 
Rusds sowie im modernen Bereich das von Mannern wie at-TahtawI, 
al-Afganl, Abduh und Taha, Husain hinterlassene „Erbe der Nahda" 
unhinterfragt „vermarkten" wollen, wirft er vor, eine nicht weniger 
„salafitische" Weltsicht zu haben als die Vertreter der riickwartsge- 
richteten zeitgenossischen Salaftya selbst. 142 

Diese Haltung des Autors ist zu bedenken, wenn wir die Frage stel- 
len, die wir oben bereits fur al-HulI und seine Schuler gestellt haben: 
Inwieweit ist Abu Zaids Offenbarungs-, Text- und Exegeseverstandnis 
als mu'tazilitisch beeinfluBt zu begreifen? In Mafhum an-nass legt er dar, 
daB sich das von ihm vorgeschlagene kommunikationstheoretische 
Modell, die Idee der Interpretationsbedurftigkeit des Koran und der 
historische Zugang zu ihm in ihren Grundlagen aus der klassischen 
as'arilischen Koranwissenschaft herleiten lassen. In anderen Arbei- 
ten hebt er den wertvollen Beitrag der Mu'tazila zur Entwicklung 
der klassischen koranexegetischen Begrifflichkeiten und Methoden 
hervor. Dabei wird deutlich, daB er die Grundannahmen der Schule 
auf dem Feld der koranbezogenen Sprachwissenschaft - vor allem in 
den Begriffen von „Konvention", „Allegorie" und „Intention" zum 
Ausdruck kommend - zu den wertvollsten Errungenschaften des 
arabisch-islamischen Geistes zahlt. In diesen Punkten ist Abu Zaids 
mu'tazilitischer Standpunkt also ohne weiteres ersichtlich, und seine 
oben zitierte Kritik an al-Gahizs und 'Abd al-Gabbaxs Weise, das 
Stilmittel des magdz zu definieren, bleibt mehr eine erlauternde FuB- 
note, als daB diese Kritik als ernsthafte Distanzierung des Autors von 
der von ihm regelmaBig gelobten Mu'tazila verstanden werden darf. 
Seine Versuche, Eiiiiliisse des Mu'tazilismus innerhalb verschiedener 
Richtungen des arabisch-islamischen Denkens (so bei al-Gurganl, Ibn 
'Arab! und Ibn Rusd 143 ) nachzuzeichnen, weisen zugleich darauf 



142 Nasr Haimd \bu /aid </' ' ij a I [iraaal ilnura 
in: ders. 1995a, S. 13-66, hicr S. 53: siehe audi cbd., S. 14. Der Artikel ist eine kriti- 
schc Lekttire des Diskurses der Nahda. 

143 Was Ibn Rusd betrifft, so fordert Abu Zaid in dem Artikel „Die islamist he 
Aulklanmg: Ihre Wurzeln und Dimensionen von der Mu'tazila iiber Ibn Rusd bis 
zu Muhammad Alxluh" vim 1995 cine ki iiisihc NniaiMUjjinuia: (h^ ..abgvwandcrten 
Geistes" (al~aql al-muhagir) des andalusischen Philosophen. Der Schwerpunkt liegt 
dabei einmal mehr auf dem Verhaltnis von Vernunft, Sprache und Offcnbanuig 
sowie auf dern la'a v/dScgi 'ill", die bei Ibn Rusd von mu'tazilitischen Vorarbeiten 
bceiiilhilit seien. In erster Linie steht Ibn Rusd hier aber fur das Recht auf DilTcrenz 
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hin, daB ihm an mehr gelegen ist als an der einseitigen Bezugnahme 
auf eine Schule. Ihm geht es um die Beurteilung von Strukturen 
des Denkens, die eine historische Entwicklung durchgemacht hatten 
und sich bald in der einen, bald in der anderen Denkrichtung zei- 
gen konnten. Meist liegt die Konzentration dabei auf sprach- und 
erkenntnistheoretischen Problemen sowie auf ihren Auswirkungen auf 
den exegetischen Umgang mit dem Koran. Theologische Posidonen, 
wie sie auf prominente Weise in den fiinf usul der Mu'tazila zum 
Ausdruck kommen, darunter die fur das moderne Bild der Schule 
so wichdgen Thesen der menschlichen Handlungsfiviheil und der 
gotdichen Gerechdgkeit, diskudert er selten tiefgehend und niemals 
unter dem Blickwinkel ihrer moglichen Wiederaufnahme, was damit 
zu tun hat, daB er derartige Anknupfungsversuche fur oberflachlich 
und trugerisch halt. 144 Dazu kommt, daB er sich, anstatt fur eine 
bestimmte Richtung des theologischen oder politischen Denkens, auf 
weit grundsatzlichere Weise fiir das Recht auf Pluralismus {tdaddudlya 
- einer seiner Schlusselbegriffe) und demokratische Meinungsfindung 
einsetzt. 145 



tier Mcinuiigcn f) unci i-im- Pluniliiiii der 1 il al-la ih. 

und vor dieseni Iliiitergrund wird er als wichuges lvcltcnglied auf dem Weg zu 
der spater im Westen entstandenen Menschenrechtsidee aufgefaBt. Diese nennt 
Abu Zaid - auf die Reaktion des Mu'tazila-freundlichen Buyidcn-Wesirs as-Sahib 
Ibn Abbad (st. 385/995) nach der Lekture des 'Igd al-fand aus der Feder des in 
Cordoba wirkenden Autors Ibn Abd Rabbihl (st. 328/940) anspielend - „unsere 
eigene Ware, die uns zuriickgegeben wurde" {biMatuna ruddat ilaind, vgl. Koran 
12/65). Er erinnert aber daran, daB man zu dieser Ware im Westen „durch die 
Frui htbarmachung ihrer leuchtendsten und positivsten Seiten" auch neue Aspekte 
hinzugefugt habe. Ders. 1995b, v.a. S. 29, 40. 

144 So erklart er im Gesprach mit Kermani: „Die Frage, die ieh mir gestellt 
habe, ist: Kann ich mich mit dem Freiheitsbegriff der Mu'tazila in den Kampfum 

1 I die] lii 1 I i a D i i I i I lii il i!i 

der Freiheit oder der Frage der Determination hat zu tun mit der Freiheit des Men- 
schen gegentiber Gott; also ist das Thema der Freiheit bei der Mu'iazila beschrankt. 
Das Thema der Gerechtigkeit: dort ist es das Thema der gotdichen Gerechtigkeit, 
aber ich bin zur Zeit beschaftigt mit dem Thema der gesellschaftlichen Freiheit 
und Gerechtigkeit, der politischen und wirlsclialiliehen Freiheit. der menschlichen 
Gerechtigkeit. Fur alle diese Probleme benotige ich nicht den Diskurs der Mu'tazila, 
sondern die Kreativitat meines besonderen Diskurses. Die Ruckkehr zur Tradition 
ist am Ende eine ideologische Ruckkehr zur Ausnutzung." Ders. 1993/94, S. 206. 
Mit Recht bemerkt Kermani, der diese Passage nach einer fruheren Ubersetzung 
zitiert, dal! sich solchc \\ ortc innci hall) der Diskussion in Agypten vor allem gegen 
Abu /aids friilieren Lehrer Ilanaii richten; Kermani 1996, S. 68. 

145 Das kann so weit gehen, daB er den AusschluB der FIS von der Macht 
nach ihrem Sieg in den algerischen Parlamentswahlen im Dezember 1991 und die 
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Ein anderer Schlusselbegriff Abu Zaids ist der der Historizitat 
(tarihiya), und damit hat er nicht nur die historische Bedingtheit der 
unterschiedlichen Ausleguiigeii des Koran durch den Menschen, son- 
dern auch den historischen Charakter der Offenbarungsschrift selbst 
im Sinn. Der Koran, so betont der Autor, sei der Menschheit in einer 
bestimmten historischen Situation ubermittelt worden, wobei sich 
sein gottlicher Sender des bestehenden „sprachlichen und kulturellen 
Bedeutungssystems" seiner ersten Empfanger bedient habe. 146 Diese 
Historizitat, die Abu Zaid mit Blick auf den Koran zu erweisen sucht, 
steht seiner Meinung nach im krassen Widerspruch zur Theorie der 
Ewigkeit und Unerschaffenheit des gottlichen Wortes, wie sie fruh 
vor allem von Ahmad Ibn Hanbal und spater, abgeschwacht durch 
die KompromiBlosung der Trennung zwischen einem erschaffenen 
kalwii hifzi und einem ewigen kaldm nafsT, von al-As'an und seinen 
Anhangern vertreten wurde. 147 Auch in Mqfhum an-nass spricht 
sich der Autor vehement gegen die Idee einer zeitlosen Existenz der 
koranischen Formulierungen und den damit verbundenen Glauben 
an das Vorhandensein einer „wohlverwahrten Tafel" aus, auf der 
die Verse des Koran seit jeher verzeichnet seien. Diese Vorstellung, 
haufig noch durch die Behauptung erganzt, jeder Buchstabe auf 
dieser Tafel sei so groB wie der (von Abu Zaid als „mythologisch" 
bezeichnete) Berg Qaf, der die Welt an ihren Randern umgebe, und 
trage eine unuberschaubare Vielzahl von Bedeutungen in sich, die in 
ihrer Gesamtheit zu erfassen einzig Gott in der Lage sei, wird von 
Abu Zaid fur den fehlerhaften Umgang der meisten Muslime mit 
dem Koran verantwortlich gemacht: Die Idee einer Praexistenz des 
koranischen Textes in schriftlicher Form leugne „die Dialektik der 
Beziehung zwischen Text und kultureller Realitat". In den popula- 
ren Auskleidungen dieser Idee werde hinsichtlich der Heiligkeit des 
Textes „ubertrieben" und der Koran von einem bedeutungsvollen, 
verstehbaren Text sprachlicher Art zu einem „bildhaften Text" (nass 
taswirt) gemacht, den man zwar kalligraphisch ausschmucken und 
auf kunstvolle Art und Weise rezitieren konne, den man wegen der 
angenommenen „Unergrihidli("'hkeit der Textbedeutung" [istiglaq mdna 



( ii'nu»'iuuiin mailt lior arahi^rlici Siikulai isicn (kinilx'i sclnu f kritisiert, obwohl die 
islamistische Partci kciiu-sw(-gs zu semen Bundesgenossen zahlt. Abti Zaid 1995a, 
S. 64-66. Zur td adduMya vgl. ders. 1990, S. 9; Kerniam 1996, S. 27. 

146 Abu Zaid 1990, S. 56. 

147 Vgl.oben,S. 148. 
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n-nass) aber nie in all seiner Tiefe werde begreifen konnen. Die Idee 
der Ewigkeit des Textes und die der „wohlverwahrten Tafel" hatten 
der Umwandlung des Koran von einer sprachlichen Botschaft in 
eine bloBe Ikone im semiotischen Sinne entscheidenden Vorschub 
geleistet. 148 

Dieser klaren Zuruckweisung der Ewigkeit des Koran steht in Maf- 
hum an-nass keine klare Befiirwortung seiner Erschaffenheit gegeniiber. 
Abu Zaid hat seine Position zu diesem Thema aber in mehreren Arti- 



148 Ebd., S. 42-44. Parallel zur as'aritischen Trennung zwischen ewigem kaldm 
nafsl und vom Menschen produziertem kaldm lafii dcutct Abu Zaid die kalligni- 
phische Darstellung des Koran als Versueh, die in der ..wohlvcrwahrten Tafel" 
enthaltenen Schriftzuge nachzuahmcn. - Im Zusannnenhang mit dieser Passage 
von Mfifhum au.-nass und chirm sich anschlicljenden kitrzen Abschnitt (S. 44-45) ist 
aufeine Ungcnauigkcil lvrrmanis hinzuweisen, die mit Abu Zaids Bcurtcilung der 
Mu'tazila zu tun hat: Ilintcrgrund von dessen Ablehnung der Idee der Ewigkeit 
des Koran ist seine Beschaftigung mit den Ansichten der klassischen Koranwis- 
senschaftler zu der Frage, ob der Engel Gabriel, der dem Propheten die kora- 
nische Botschaft den Muslimen zufolge ja iiberbracht hat, mit dem „Wortlaut" 
•Jiif-j odcr der „Bedeutung" (ma'na) des Koran zu ihm gekommen sei. Die Vertreter 
der ersten Ansicht sind fur Abu Zaid die Anhanger der von ihm abgelclmtcn 
Ewigkeit des Koran. Ihnen zufolge habe Gabriel dessen feststehenden Wortlaut 
von Gott iibersandt bekommen und unverandert an Muhammad weitergegeben. 
Die Vertreter der zweiten Aiisichi hatten zwischen dicscn beiden Ivonmiunikalions- 
ebenen - zwischen Gott und Gabriel sowie zwischen Gabriel und Muhammad 
- unterschieden. Sie seien davon ausgrgangen. <lafi Gott nur die Bedeutungen des 
Koran an Gabriel iibersandt habe und der Wortiaut erst auf einer spateren Stufe 
des Offenbarungsprozesses zustande gekommen sei. Einer ersten Untergruppc 
zufolge sei dies dureh cine Tiitigkeit Gabriels, einer zweiten zufolge durch eine 
Tatigkeit Muhammads geschehen. Beide Positionen werden von Abu Zaid ebenfalls 
abgelehnt, weil sie, wie er durch eine Reihe von Koranversen belegen zu konnen 
glaubt, „dem Verstandnis des Textes von sich selbst widersprechen". Kermani, der 
in seiner Diskussion dieser Siclle Abu Zaids „differenziertes Verhaltnis zur Mu'tazila" 
zu erweisen sueht. ist hinsichtlich dieses Urteils zwar grundsatzlich zuzustimmcn, 
doch ist die Stelle zum Nachweis dieser Tatsache nicht geeignet. Denn, anders als 
vim Kermani dargestclll. slehen mil lazililisc lie Posil ionen hier tiherhaupt nicht zur 
Debatte. Die zweite vom Autor angefuhrte Ansicht, die Unterscheidung zwischen 
den Ebenen der Kommunikation, wird von Kermani - offenbar in Opposition zur 
Ewigkcitslchre - tils eine mu'tazilitische hingestellt, obwohl Abu Zaid sie hier weder 
als eine solche bezeichnet noch sie als eine solche bekannt ist. Die von Kermani 
aulgcworlcnc Frage, wicso Abu /'.aid unonealinl lalll. ..ilali cine Unterscheidung 
zwischen den lvomnnuhkationsebenen der Offenbarung auch von Gelehrten ver- 
treten wurde, die anders als die mu'tazilitischen am Dogma der ewigen Existenz 
des Koran festhielten", ist damit beantwortet; Kermani 1996, S. 64-65. In der Tat 
„problematisch" ist hingegen Abu Zaids Zuordnung der Ewigkeitslehre zur ersten 
Ansicht, da diese Lehre, wie von Kermani gezeigt, auch unter den Vertretern der 
zweiten Ansicht Verbreitung hatte; ebd., S. 66. 
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keln erlautert, die an Deutiichkeit nicht zu wiinsc hen iibriglassen. Hier 
wird fiir die Lehre des halq al-qur'dn auf unmiBverstandliche Weise 
geworben, wobei ihr aber eine von der mu'tazilitischen abweichende 
Begriindung zuteil wird. Denn anstatt auf die Ebene der Attributen- 
lehre und der Verteidigung der Einzigartigkeit Gottes begibt sich Abu 
Zaid hier auf die Ebene der historischen Bedingtheit der koranischen 
Rede. Am deutlichsten wird das in einem Artikel aus den fruhen 90er 
Jahren, in dem er unter der Uberschrift „Historizitat: der miBverstan- 
dene BegrifP' eine wiitende Attacke gegen alljene fuhrt, die in der 
Lehre der Erschaffenheit des Koran nichts anderes sehen konnen als 
einen Ausdruck von Unglauben. 149 Besonders in Rage versetzt ihn 
das Verhalten der groBen Masse der mittelmaBigen Intellektuellen 
und selbsternannten Spezialisten. So schimpft er iiber die sogenannte 
'ammat al-mutaqqqfin, die ihre Uberzeugungen auf fraglichem Gebiet 
unreflektiert, ja ohne jedes eigentliche Verstandnis fiir die Hinter- 
griinde des Problems, von den vernunftfeindlichsten Autoren des 
klassischen Islam ubernommen habe und nun die Glaubigen mit der 
Behauptung in Schach halte, bei der Idee der Ewigkeit des Koran 
handele es sich um einen heiligen Kernbestand der islamischen Lehre, 
von dem unter keinen Umstanden abzuriicken sei. 1 " 10 

Um das MiBverstandnis iiber die Bedeutung der Erschaffenheits- 
lehre aufzuklaren, spricht Abu Zaid, wie die Mu'tazila, von den 
gottlichen Attributen. Anders als die mu'tazilitische ist seine Argumen- 
tation jedoch von seiner kommunikationstheoretischen Begrifflichkeit 
gepragt und lauft innerhalb weniger Schritte auf den Nachweis der 
historischen Natur des koranischen Textes hinaus: In seiner Eigen- 
schaft als Rede (kalam) gehore der Koran in der mu'tazilitischen 
Sichtweise nicht zu den Wesens-, sondern zu den Tatattributen, also 
zu jenen Attributen, die sich erst durch eine Tatigkeit Gottes in der 
Welt verwirklichten. Die Annahme, daB Gott von aller Ewigkeit her, 
also noch vor der Erschaffung von Welt und Mensch, gesprochen 
habe, sei unsinnig und widerspreche seiner Weisheit, denn wie jede 
Rede setze auch die gottiiche die Exislenz ernes „Angesprochenen" 



Aa.sr Humid Mm /aid a ' i ibis zucrst als: „Mafhum 

•al-ltlrifilya' al-miiftam 'atai/ii", hi: dci-s at-Tafl > h a <uj 

wa-l-hurafa, Kuiro (Sinn) 1995. S. 197-230, dann in veranderter Form in: ders. 1995a, 
S. 67-89. /war hcilil ntitll(ibi.\ ..unklur", mcinl hier aber die Unklarheit in den Kopfen; 
vgl. ebd., S. 67. 

150 Ders. 1995a, S. 67-70, 75, 86-89. 
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(muhatab) voraus. 151 Selbst wenn das Tatattribut Rede als theore- 
tische Moglichkeit Gott von jeher inharent gewesen sei, heiBe das 
nicht, daB er - das habe schon die Mu'tazila gewuBt - alles, wozu er 
in der Theorie kraft seiner Macht {qudrti) schon immcr fahig gewesen 
sei, auch in der Realitat schon immer getan habe. Gottes erste Tat 
sei eindeutig zu bestimmen. Sie sei - Abu Zaid gefallt es, hier einer 
Formulierung al-Gazalls zu folgen - „das Hervorholen der Welt aus 
dem Dunkel des Nichts in das Licht der Existenz". In diesem Schritt 
liege die „Er6ffnung der Geschichte", denn durch ihn sei der Begriff 
der Zeit (zamari) eingefuhrt worden. Die Schopfung der Welt, wie sie 
zuvor innerhalb des gotdichen Wissens angelegt gewesen sei, stelle also 
ein historisches Ereignis dar. Und der im Islam anerkannte Begriff des 
Entstandensi in hi '/ _ der Welt stehe fur nichts anderes als fur deren 
Zeitlichkeit (zamdnfya) und Geschichlliclikcil ilarihiya). 152 Die Taten 
des zeitlosen Gottes entsprangen dem Bereich seiner unendlichen 
Fahigkeiten und Moglichkeiten, manifestierten sich aber immer nur 
in der diesseitigen, zeitlich bedingten Welt. Dadurch wiirden sie zu 
historischen Gegebenheiten, deren Resultate in der Zeit entstandene 
(muhdai) Produkte seien. Ein Beispiel dafur sei die „wohlverwahrte 
Tafel": Ewig konne sie nicht sein, denn das sei nur Gott. Auf ihr 
konne somit aber auch nicht von allem Anfang her der Wortlaut 
des Koran verzeichnet sein, weshalb der dortige Begriff des lauh al- 
mahfuz, wie die Verse iiber den Thron Gottes und sein zu Beginn des 
Schopfungsvorgangs gesprochenes Wort kun („sei!"), metaphorisch 
verstanden werden musse. 153 

Die Feindschaft, die dem Begriff der Historizitat entgegenschlagt, 
wenn er mit Bezug auf den Koran verwendet wird, erklart Abu Zaid 
durch weitere grundlegende MiBverstandnisse: Da seien die einen, 
die - mit guten Absichlen zwar, aber in der Sache doch irrend 
- davon ausgingen, daB dieser Begriff die „universelle Aussagekraft" 
('umum ad-dalald) des Offenbarungsbuches leugne und es zu den „Fos- 



151 Ebd.,S.68. 

152 Ebd., S. 70-71. Diese Argumentation auf die muslimische Philosophic mit ihrcr 
Idee der Ewigkcil tier Well ausweitend, trennt Abu Zaid im philo^ophischen Denken 
zwischen der Ewigkch der .Materie und dem Moment der Formung {sun') der Welt aus 
der Materie, in dem auch hier die Geschichte einsetze. 

153 Ebd., S. 71-73. Das Problem des SchopluutHwiWtK kun sei, daB er nicht von 
einem organlosen Gott habe ausgesprochen werden und sich an keinen ersten „Ange- 
sprochenen" habe richten konnen, da die Welt ja gerade erst habe ersehaflen werden 
sollen. Vgl. ebd., S. 68-69. 
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silien" {fiafnydt) erklare, mit denen sich nur Historiker zu beschaftigen 
brauchten. Diesem Lager wirft der Autor vor, keine Ahnung von den 
GesetzmaBigkeiten der sprachlichen dalala zu haben, die sich iiber die 
Jahrhunderte erhalte, da Texte auch unter veranderten Umstanden 
noch dazu in der Lage seien, den Menschen anzusprechen und in 
einen ProzeB des Bedeutungsaustausches mit ihm zu treten. Und 
da seien die anderen, die - mit bosen Absichten diesmal und von 
Ignoranz geschlagen - behaupteten, bei der Betonung der Historizitat 
des Koran gehe es um seine Uberfuhrung in bloBe „Folklore" und 
um die Leugnung der Tatsache, daB er von Gott stamme. 154 All 
das ist fur Abu Zaid, der sich hier gegen einige namentlich nicht 
genannte Kritiker zur Wehr setzt, furchterlicher Unsinn und in letzter 
Analyse auf ein uberholtes, weil „mythologisches" Sprachverstandnis 
zuruckzufuhren, in dem zwischen Laut und Bedeutung von Wortern 
nicht unterschieden werde. Einmal mehr holt der Autor hier aus zu 
einem Bericht iiber die Mu'tazila, al-Gurgam und de Saussure, um 
dariiber zu der Aussage zu kommen, daB in der Sprache nicht auf 
objektive Weise die auBere Welt, sondern lediglich unsere Art, diese 
wahrzunehmen, zum Ausdruck komme. 155 Sprache und Welt seien 
durch das Medium der Kultur miteinander verbunden, 156 weshalb 
sprachliche Texte den Bezugsrahmen (margdiyd) ihrer Entstehung alle 
aus der Kultur bezogen. Sie seien aber zugleich - vorausgesetzt, sie 
hatten etwas zu sagen - in der Lage, diese Kultur zu beeinflussen 
und zu verandern. Zur Beschreibung der besonderen Aussagekraft 
des Koran greift Abu Zaid zu der von de Saussure eingefuhrten 
Unterscheidung von langue (hier: luga und / > h i ' lam) Erstere 
bezeichnet die Sprache in ihrer Eigenschaft als Regelwerk und Zei- 
chensystem, wie sie innerhalb einer Kultur vorhanden ist, letztere das 
einmalige und lebendige Sprechen des Einzelnen, der etwas ausdriik- 
ken will. Der Begriff luga wird von Abu Zaid dabei als Ausdruck der 
vorherrschenden Ideologie gewertet und als polemisches Argument 
gegen seine Kritiker eingesetzt: Anders als die ideologischen Ver- 
lautbarungen mancher Leute, aus denen bloB die luga spreche, weil 
sie keinen eigenen kalam besaBen, den sie mittels Sprache vorbringen 
konnten, enthalte der Koran kalwii par excellence. Er beziehe seine 
Ausdrucksmoglichkeiten aus den Gegebenheiten und Gesetzen der 



154 Ebd., S. 75. 

155 Ebd., S. 76-80. 

156 Ebd., S. 80-82. 
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Sprache und sei so historisch bedingt. Zugleich trete er mit bedeuten- 
den Aussagen an die Menschen heran, weshalb er dazu in der Lage 
sei, ihre Lebensverhaltnisse und Weltsicht zu verandern. In diesem 
Sinne sei er „Kulturprodukt" (muntag taqqft) und „Kulturproduzent" 
(muntig taqqft) zugleich. 157 

Der Verweis auf die Attributenlehre und den Grundsatz, daB 
Gott das einzige ewige Wesen im Universum ist, tritt in Abu Zaids 
Argumentation zur Erschaffenheit des Koran gegeniiber der Betonung 
seiner Historizitat also in den Hintergrund. Dabei ist dieser Verweis 
dem Autor, wie wir gesehen haben, vom Grundsatz her keineswegs 
fremd. So spricht auch er davon, daB die Idee der Ewigkeit des 
Koran zu Vorstellungen fuhre, die gotzendienerische (watant) Ziige 
triigen und den tauhid-Begriff durcheinanderbrachten. 158 Dieser 
Verweis dient ihm aber eher als ein Mittel zum Zweck, was er in 
einem anderen Artikel, eingegangen in seine „Kritik des religiosen 
Diskurses", auch offen zugibt. Hier zieht er einen Vergleich, den 
man aus einem der mihna-Briefc al-Ma'muns kennt: den zwischen 
dem christlichen Glauben an die gottliche und ewige Natur Jesu und 
dem muslimischen Glauben an die Unerschaffenheit und Ewigkeit des 
Koran. Einleitend betont Abu Zaid: ,,Uberllussig zu sagen, daB wir 
die Frage hier nicht aus theologischer (lahuti) Perspektive diskutieren, 
womit wir in einer strittigen Glaubensangelegenheit {qadlya 'aqldlya 
hilqflya) zur Partei wiirden. Vielmehr behandeln wir [die Frage] als 
entlarvendes Beispiel fur die Widerspruchlichkeit des religiosen isla- 
mischen Denkens." Wer den Christen vorwerfe, durch ihre Idee der 
Doppelnatur Jesu die Grundsatze des Monotheismus zu verletzen, 
dem Koran diese Doppelnatur aber zuschreibe, der erliege derselben 
Illusion wie die von ihm fur ihre Anbetung des Menschen Jesus als 
inkonsequent verurteilten Christen. Der Glaube an einen gottlichen 
Jesus und der an einen ewigen Koran zeigten dieselbe Denkstruk- 
tur. Und in beiden Fallen, so Abu Zaid in einer Spitze gegen den 
„offiziellen" Islam, „wird der Mensch negiert und seiner Realitat 
entfremdet, und das nicht zugunsten des Gottlichen und Absoluten, 
wie es an der Oberflache erscheint, sondern zugunsten jener Klasse, 



157 Ebd., S. 86-87. Urn letztere Idee dreht sich der gesamte erste Teil von Majhum 
an-nass. Die Rede ist hier vom Gi 1< » ml crdcn iakki d - J < o< lurch die Kultur 
und seine formende Wirkung {taskil) auf diese. Auch die Bc^iilh lunula^ und muntis, 
ta 9 a/?spielen hier eine Rolle. Ders. 1990, S. 24-28. 

158 Ders. 1995a, S. 72,74. 
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die den Platz des Absoluten und Gottlichen einnimmt". 159 

StoBt Abu Zaid mit seiner These der Historizitat des Koran bei 
vielen konservativen Muslimen auf taube Ohren, so hofft er offenbar, 
einige von ihnen unter Verweis auf das Monotheismusargument auf 
seine Seite ziehen zu konnen. Die Tatsache, daB es ihm um dieses 
Argument nicht eigentlich geht, zeigt, neben seiner Distanzierung 
von der „theologischen Perspektive", der Kontext, in dem er die- 
ses Argument vorbringt. Der gesamte Artikel bemiiht sich um „die 
Schaffung eines historischen, wissenschaftlichen BewuBtseins fur die 
religiosen Texte" sowie um den Nachweis des „Entstandenseins des 
Koran und der Historizitat der Offenbarung" im Sinne der von Abu 
Zaid in diese Richtung ausgedeuteten mu'tazilitischen Erschaffen- 
heitslehre. 160 DaB es in dieser um etwas anderes ging, namlich 
um die Verteidigung der absoluten und vollstandigen Einzigartigkeit 
Gottes {wahddniyatuhu l-mutlaqa wa-tafarruduhu l-kdmit), weiB der Autor 
seit seiner Magisterarbeit. 161 Und er versucht nicht, diese Tatsache 
zu verbergen. So schreibt er in einem dritten Artikel, in dem er zur 
Erschaffenheitslehre Stellung bezieht, daB ihre „philosophischen" 
Konsequenzen, also die Historizitat des Koran und seine Verbun- 
denheit mit der diesseitigen Welt, der Mu'tazila wohl entgangen 
seien (rubbama gabat 'an al-muHazild). Trotzdem halt er beide Fragen, 
Erschaffenheit und Historizitat, fur so eng miteinander verbunden, 
daB „die Losung der einen auf logische Weise zur Losung der anderen 
fuhrt". Das Dilemma im modernen arabisch-islamischen Denken 
bestehe nun darin, daB man sich der ersten Frage nie mit geniigender 
Konsequenz angenommen habe, weshalb die zweite bis heute solche 
Schwierigkeiten bereite. Die Unfahigkeit vieler seiner Zeitgenossen, 
die Historizitat des Koran anzuerkennen, fuhrt Abu Zaid hier auf 
die „versohnlerische" Position 'Abduhs zuriick. Seine Methode, nur 
diejenigen Vorstellungen aus dem Westen zu akzeptieren, die ihm als 
„Waffe" nutzlich erschienen, und ansonsten alles beim Alten zu lassen, 
um die Identitat nicht preiszugeben, habe zu einem grundlegenden 



: x ' I > i ' 1 tn Oa<fava mi- 

sahadat (Damaskus) 2 (1990), nachgedruckt in: ders. 1992b, S. 195-225, hier S. 204-5. 

160 Ebd., S. 200, 202; vgl. auch S. 197, 201, 209. Kermani 1996, S. 62-63, zitiert die 
Stelle mit dem Ycrglcich /wise hen Jesus und Koran, doch weder die Betonung der 
Historizitat des Koran noch die Tatsache, daB es sich bei dem Vergleich um einen 
alten Gedanken handelt, wird dabei richtig deudich. Ihm folgt Thielmann 2003, S. 
99-100, der die Historizitat starker hervorhebt. 

161 Abu Zaid 1981, S. 245, 70, 79. 
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Widerspruch gefuhrt: zur Ubernahme des mu'tazilitischen Verstand- 
nisses des W/ (wie es sich in seiner Betonung der Handlungsfreiheit 
zeige) bei glcichzeiligeii] kcstlialtcn am as'aritisehen Verstandnis des 
tauhld (wie es sich in seiner Definition der gottlichen Attribute und 
seiner erst lavierenden, dann klar as'aritisehen Position zur Natur des 
Koran zeige). Die Kritik, die Abduh entgegenschlug, als er sich in 
der ersten Auflage seiner Risalat at-tauhid der Idee des halq al-qur'dn 
auch nur annaherte, sieht Abu Zaid im Sturm der Entriistung wie- 
derholt, der iiber Taha, Husain hereinbrach, als er 1926 sein Buch 
„Uber die vorislamische Dichtung" vorstellte, das die These vertritt, 
daB der Koran nur in eingeschrankter Weise als historische Quelle 
dienen konne. Hatte sich Abduh dafur entschieden, der Frage nach 
der Beschaffenheit des Koran nicht auszuweichen, sondern sie klar 
in mu'tazilitische Richtung zu beantworten, dann hatte Husain mit 
seiner These der eingcsc lirankU'i] hislorischen Aussagekraft des Offen- 
barungsbuches drei Jahrzehnte spater laut Abu Zaid wohl deutiich 
weniger Probleme gehabt. 162 

1st Abu Zaid nun ein Neo-Mu'tazilit? Oben sahen wir, daB Gabir 
'Usfur, der den Autor fur einen solchen halt, das unter anderem 
damit begriindet, daB dessen Vertrauen in die Kraft der Vernunft 
und dessen Uberzeugung, daB die Beurteilung sozialer Realitaten 
ein legitimer Ausgangspunkt fur zeitgenossische religiose Argumente 
sei, dem mu'tazilitischen Grundsatz vom tahsin wa-t-taqblh al-aqUyain 
glichen. Auch Abu Zaids Glauben an die Relativitat aller Erkenntnis, 
das seinem Denken inharente Prinzip des Zweifels und seine Beto- 
nung der Erschaffenheit des Koran deutet 'Usfur mu'tazilitisch. 163 
Zusatzlich auBert Kermani den Gedankcn. daB A1)0 Zaids Forderung 
aus Mafhum an-nass, nicht Gott selbst, sondern seine Botschaft, die 
Umstande ihrer Offenbarung und den Umgang des Menschen mit 
dieser zum Gegenstand der Forschung zu machen, da Gott wissen- 
schaftlich nicht faBbar sei, eine Widerholung der von der Schule (und 
„mit vollkommen entgegengesetzten SchluBfolgerungen" von dem 



162 Ders. 1995a, S. 29-34. Der Artikel ist die oben (S. 405, Fn. 142) erwahnte kriti- 
schc Lcktilrc des Nahda-Diskurses. Zu Abu Zaids Beurteilung von 'Abduhs Position 
hinsirhriich der Natur des Koran vgl. ders. 1999, S. 106-8. Zu 'Abduhs Ansichten auf 
diesem Gebiet vgl. Verf. 2002, S. 252-56. In der Beurteilung von 'Abduhs Position als 
as'aritisch und versohnlerisch stimmt Abu Zaid mit meinem Urtcil im Prinzip iibcr- 
ein. Anders als ich geht er jedoch davon aus, daB Abduh sich in der ersten Auflage der 
Rim < i UW nnrui ih he Theorie des halq al -qur'an zu eigen gemacht hat. 

163 'Usffir 1991, S. 33-34. Vgl. oben, S. 71-76. 
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Zahiriten Ibn Hazm) vertretenen via negationis bedeute. 164 

Diesen Vergleichen und Interpretationen seien hier keine wei- 
teren hinzugefiigt, denn Abu Zaids Sicht der Mu'tazila sollte aus 
seinen Aussagen deutlich geworden sein. Statt dessen sei, wie es 
Gewohnheit dieser Arbeit geworden ist, auf einen Aspekt hingewie- 
sen, durch den sich das Denken Abu Zaids von dem der Mu'tazila 
unterscheidet. Gemeint ist weder die von ihm auch mit Blick auf 
die Schule aufrechterhaltene Betonung des historischen Charakters 
klassischer Anschauungen, 165 norh seine Kritik am Verhalten der 
Schule wahrend der mihna, das der Autor als wichtigen Grund fur 
seine Skepsis gegeniiber dem Dogmatismus und dem Herrschaftsstre- 
ben der Schule anfuhrt. 166 Auch sollen nicht erneut die Einflusse 



164 Kermani 1996, S. 87-89. Vgl. Abu Zaid 1990, S. 24, 27. Gegen Kermanis 
These HeBe sich manches einwenden. So ist seine Aussage „Schon die Mu'tazila 
lehnte es ab, Gott irgendwelche Eigenschaften zuzusprechen und ihn damit zu 
beschreiben" so nicht richtig, denn wie alle Muslime ging die Mu'tazila davon 
aus, daB Gott tiber Attribute verfiigt. L'bcrgangcn wird auch, daB Abu Zaid hier 
implizit die mu'tazilitische These der rationalen Erkennbarkeit Gottes leugnet. 
Warum Kermani, der hier zu zeigen sucht, daB Abu Zaids Idee, Gott konne kein 
Objekt wissenschaftlicher Forschung sein, „niclit so ncu und unerhort [ist], wie 
sie anmutet", diese Idee zugleich „eine Art kopernikanische Wende" nennt, die 
der durch Kant in der Erkenntnistheorie ausgelosten Wende zum Subjekt gleiche, 
leuchtet ebenfalls nicht ein. 

165 So schreibt er: „Wenn wir (..) die Annahme des menschlichen Charakters der 
religiosen Texte vertreten, dann geschieht das nicht auf einer utilitaristischen und 
ideologischen Grundlage, die sich dem dominanten und vorherrschenden religiosen 
Denken entgegenstellt. Es geschieht vielmehr auf einer objektiven Grundlage, die 
sich auf die Realitaten der Geschichte und die Realitaten der Texte selbst sriitzt. 
Wenn wir uns in dieser Annahme auf die aus dem Erbe stammende mu'tazilitische 
Position stiitzen, in der vom Entstandensein des Textes und seiner ErschaHenlieil 
die Rede ist, dann ist das kein konstituierender Akt. Hiermit ist gemeint. daB der 
lim'la/ililisclie Standpunkl. Irolz seiner hisiorischcn licdcutung. ein aus dem Erbe 
stammender Siandpunkt bleibt, der - fiir sich allein - unser wisM-iiM halili( lies 
BewuBtsein von der Natur der religiosen Texte nicht begrundet. Der mu'tazilitische 
Standpunkt isl ein historischer Zeuge, der auf [die Existenz von] Vorboten und 
ersten Anzeichen hinweist, die einen fortschrittlic hen und wissenschaftlichen Sinn 
haben. Es ist der Sinn, nicht der historische Zeuge, der uns interessiert, um das 
BewuBtsein fur die Natur der religiosen Texte zu begrunden." Abu Zaid 1992b, S. 
206; ahnlich: S. 202-3; ebenfalls zitiert von Kermani 1996, S. 67. In der Passage 
klingt einmal mehr Kritik an Hanafl an. 

166 Abu Zaids Beurteilung der mihna ist bis in die jiingere Zeit an der Darstellung 
Amlns orientiert. Auf den Historiker verweisend schreibt er: „Und so begingen die 
Mu'taziliten einen schweren Fehler- aus der Pcr*pcklivc ihi cs DcnksvsHms. Denn sie 
stimmten dem 'Zwingen' [gabr] der Menschen zur Annahme ihrer Ideen zu, obwohl 
sie - das heiBt die Mu'taziliten - doch die Feinde des religiosen 'gab? waren"; Abu 
Zaid 1995a, S. 58. In seiner Autobiographic spricht er von der „unnachgiebigen Gei- 
stesaristokratie der Mu'taziliten" zur Zeit der mihna; ders. 1999, S. 108. Jiingere Arbei- 
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durch Linguistik und Philosophic - Abu Zaid selbst erklart, von 
as-sTmyulugiyd, al-hirminyutiqa, al-alsumya, al-uslubiya und 'ilm as-sard 
profitiert zu haben 167 - betont werden. Vielmehr geht es mir um 
eine defer liegende Differenz, namlich um den Gegensatz zwischen 
der bei Abu Zaid zentralen Forderung nach Pluralismus (td addudlyd) 
und dem im Mu'tazilismus, ja im ganzen kaldm grundlegenden Begriff 
der gottlichen Einheit {tauhid). Mit dieser Einschatzung soil nicht 
gesagt sein, dafi Monotheismus und Pluralismus unvereinbar seien. 
Gedacht ist vielmehr an den Platz, den der, hier oft ideologisch uber- 
hohte Begriff des laii/ud im modernen arabisch-islamischen Diskurs 
einnimmt und an die damit verbundenc Wahniehmuno seines histori- 
schen Gebrauchs durch moderne Denker. Gerade im Abschnitt iiber 
den polidsch motivierten Zugang zur Mu'tazila haben wir gesehen, 
welch groBe Rolle die Forderung nach Einheit und Einheitlichkeit 
in diesem Diskurs spielt. Vom Bildersturm der Wahhabiya iiber 
die pan-islamistische Suche nach politischer Einheit, die Forderung 
nach Einheit von Religion und Politik im Islamismus, Ffanafis Auf- 
ruf zur Einigung der „verfeindeten Briider", die Beschaftigung der 
tunesischen Islamisten mit der Idee des tauhid und 'Amaxas Wunsch 
nach „nationaler Einheit" bis hin zu Diyabs Forderung, die Muslime 
in einem Kalifatsstaat zu vereinen: Uberall ist der Begriff prasent, 
und nicht selten korrespondiert die Betonung der Einzigartigkeit 
Gottes hier mit der Forderung nach politischer und ideologischer 
Einheitlichkeit. Abu Zaids Schaffen ist unter anderem ein Versuch, 
ein Gegengewicht zu diesem Einheits-Diskurs zu liefern. Und hierin 
konnte ein Grund liegen fur seine bei aller Eindeutigkeit doch sehr 
selektive Bezugnahme auf das mu'tazilitische Denken. Theologische 
Positionen der Schule, die nicht mit der Textualitat des Koran zu 
tun haben, sind fur ihn zweitrangig; von „mu c tazilitischen" Ideolo- 
gisierungsbestrebungen nach der Art Ffanafls halt er sich fern; in 
der Begriindung der Erschaffenheit des Koran nimmt er das Mono- 
theismusargument nicht ohne Einschrankung in den Mund; und er 
versucht gar nicht erst, eine eigene Exegese des Koran zu verfassen. 
Denn nicht dessen Auslegung in eine bestimmte Richtung, nicht 
die Formulierung eines neuen, dogmatischen kaldm, ist Thema Abu 



ten, denen zufolgc dei Liriitag der Schule zur mihna als weit geringer zu beurteilen ist 
ills langc angenommen (dazu unten ab S. 439), hat der Alitor, w er mir im Gesprach 
l)csl;uigi, biftlang nirlii rczipicrl. Kermani 1996, S. 67. 
167 Abu Zaid 1995a, S. 8. 
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Zaids, sondern die Lektiire bestehender Exegesen, die historisch 
erklart, deren Schwachen aufgedeckt und deren verlorene Vielfalt 
aufgewiesen werden sollen. 

Es bleiben zwei Bemerkungen, die mit der Erschaffenheit des 
Koran und mit der Rolle des Menschen innerhalb des von Abu Zaid 
gezeichneten kommunikativen Offenbarungsprozesses zu tun haben. 
Erstens: Gottes Rede isl ..erschaifen 4 ". weil er sirh in einer bestimm- 
ten historischen Situation an den Menschen gewandt hat, nicht weil 
dieser fur ihre Produktion in irgendeiner Weise verantwortlich ware. 
Obwohl Abu Zaid, in Anlehnung an Ibn Haldun, den Empfang der 
Offenbarung durch Muhammad mit dem Traumgesicht (ru'ya) bzw. 
Traum (hulm) vergleicht, wie er den gewohnlichen Menschen im Schlaf 
uberkommen kann, bleibt der Koran bei ihm „Rede Gottes", und 
jeden noch so subtilen Beitrag Muhammads oder des Engels Gabriel 
zur Formulierung des konkreten koranischen Wortlauts schlieBt er 
wie al-Huli und seine Schiller ausdrucklich aus. 168 Ein zentraler 
menschlicher Beitrag zur Entstehung des Koran liegt fur Abu Zaid 
aber darin, auf die gottliche Offenbarung, die sich iiber einen Zeit- 
raum von gut 20 Jahren hinzog, reagiert und Gott so in den von 
ihm gewahlten Worten beeinflufit zu haben. Zweitens: Der Mensch 
hat nicht nur auf die Offenbarung reagiert, sondern sie auch, erst im 
Gedachtnis, dann schriftlich, bewahrt. Zur Historizitat der gottlichen 
Rede kommt also die Historizitat des vom Menschen verantworte- 
ten Sammlungs- und Redaktionsprozesses hinzu. Das Thema der 
Geschichte des koranischen Textes nach seiner Offenbarung, das 
al-Hayyun, wie oben gesehen, in solch enge Verbindung zur Theorie 
der Erschaffenheit des Koran riickt, hat bei Abu Zaid mit dieser 
Theorie (richtigerweise) nichts zu tun. Dennoch weiB er um die 
menschliche Rolle bei der Uberfuhrung des herabgesandten Textes 
in ein Buch. Auf dieses Thema, das brisanter ist als die Frage nach 
der metaphysischen Natur der gottlichen Rede, ihrer Historizitat 
und Interpretationsbedurftigkeit, weist Abu Zaid in seinen Schrif- 
ten bisher nur in Andeutungen hin. 169 Wie er in einem Interview 
preisgab, gedenkt er aber, sirh diesen „verbotenen Bereichen" iiber 
kurz oder lang zuzuwenden. 170 



168 Ders. 1990, S. 44-52. Ausfiihrlich hierzu siehe Kermani 1996, S. 64-78, 80-83. 
Vgl. oben, S. 408, Fn. 148. Siehe auch Wielandt 1996, S. 271-73. Zu den Schwierig- 
ki'iu-n bcziioliiii <lrs ISeinill'cs (iii/m -irhc Kermani 1996, S. 75-76. 

169 Siehe z.B.Abu Zaid 1995a, S. 69-70. 

170 Ders. 2000, S. 256-60. 
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5. Wertephilosoj'liisclirs Dciikcn und die Mvttazila 

a) Die weslln e W'erlcj > uid ilu VerhiiUnis lion 

arabisch-islamischen Denken 

Die Wertephilosophie ist eine Denkrichtung, die in Arbeiten iiber 
die Entwicklungen des modernen arabisch-islamischen Geistesle- 
bens, soweit ich sehe, nicht erwahnt wird. Der Grund dafiir liegt 
auf der Hand. Als eine im Westen entstandene Richtung, die schon 
dort nicht zu den Hauptstromungen des philosophischen Diskur- 
ses gehort, hat sie in der arabisch-islamischen Welt erst recht nur 
begrenzt Widcrhal] odiiiideii. Die Werlephilosophie gehort in einen 
europaischen Diskussionskontext und liefert weder zu den in der 
modernen arabisch-islamischen Welt diskutierten theoretischen Fra- 
gestellungen noch zu den die Region beschaftigenden politischen 
Geschehnissen direkte Ankiiiipiiiiigspunkte. Dennoch finden sich 
jiingere arabische Spezialisten der Philosophic, die einige aus der 
Wertephilosophie stammende Gedanken aufgegriffen und sie mit dem 
von ihnen ebenfalls rezipierten Mu'tazilismus in Beziehung gesetzt 
haben. Diese Versuche sind fur uns insofern von Interesse, als sie 
der arabischen Diskussion iiber die Bedeutung des mu'tazilitischen 
Erbes eine weitere, noch nicht gesehene Dimension hinzufugen und 
zeigen, wie systematisch Fiirsprecher der Mu'tazila bisweilen das Ziel 
verfolgen, die Schule als arabisch-islamisches Vorbild fur von ihnen 
selbst angestrebte westliche Denkweisen darzustellen. 

Als Heimat der Wertephilosophie gilt die deutsche Philosophic 
des 19. und fruhen 20. Jhs., vor allem die siidwestdeutsche Schule 
des Neukantianismus mit ihren herausragenden Vertretern Wilhelm 
Windelband (1848-1915) und Heinrich Rickert (1863-1936). Sie 
beschaftigten sich - auBer mit Kants kritisch-rationalistischer Formu- 
lierung der Ethik und mit der auf seiner transzendental-idealistischen 
Erkenntnistheorie fuBenden Begriindung der Geisteswissenschaften 
in Abgrenzung zu den seinerzeit an EinfluB gewinnenden Natur- 
wissenschaften - auch mit den von Windelbands Lehrer Rudolf 
Hermann Lotze (1817-1881) in die Diskussion eingefuhrten Begrif- 
fen „Wert" und „Geltung". Lotzes Forderung, die mechanistische 
Betrachtung der Welt als bloBe Kette von Kausalbeziehungen durch 
die idealistische Untersuchung ihres Wertes zu erganzen, traf sich 
mit dem neukantianischen Verstandnis von Philosophic als einer 
Wissenschaft von Werten. Windelband unterschied zwischen den 
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auf allgemeinc (icsclzinaljigkcilcn ausgerichteten „nomothetischen" 
Naturwissenschaften und den das Besondere, Individuelle und Wert- 
maBige betrachtenden „idiographischen" Geisteswissenschaften. 
Die Werthaftigkeit einer Sache bestimmte er dabei in Bezug auf 
ein wertendes BewuBtsein, das auBer theoredschen und kognidven 
auch emodonalen und insofern gewollten Entscheidungsprozessen 
unterworfen sei. Vor diesem Hintergrund wurde von ihm die Mog- 
lichkeit, zu objektiv gultigen Werturteilen zu kommen, verworfen 
und die Aufteilung der Philosophic in Logik, Ethik und Asthetik als 
Entsprechung zur Suche des Menschen nach einer Beantwortung 
der an den Werten des Wahren, Guten und Schonen orientierten 
Fragen interpredert. Hiervon ausgehend entwickelte Rickert eine 
Erkenntnistheorie, in der die Wertfrage nicht nur als das zentrale 
Problem der Philosophic und als unentbehrlich fur die Methodik der 
Geisteswissenschaften, sondern auch als Basis alien menschlichen 
Handelns und Erkennens begriffen wird. Den Akzent legte er dabei 
auf das Zusammengesetztsein aller gultigen Urteile aus begrifflich- 
kategorialen Elementen auf der einen und Empfmdungsinhalten 
auf der anderen Seite. Letztere griinden sich bei ihm auf intuitiven 
Reaktionen auf von auBerhalb der menschlichen Erfahrung an die 
Individuen herantretende transzendentale Werte. Diese seien von 
iiberzeitlicher Geltung und enthielten wie Imperative eine Form 
des „Sollens", weshalb sie ideale Gesetze im Bereich des Wahren, 
Sittlichen, Schonen, Heiligen usw. darstellen wiirden. Als diejenige 
Instanz, die das urteilende BewuBtsein des Einzelnen im Angesicht 
der auf diese Weise iiber Geltung verfugenden Werte leite, begriff 
Rickert, an Kants rationalising lie Elhik ankniipfend, die praktische 
Vernunft. Ihre objektiven Produkte wie Staat, Recht, Wissenschaft, 
Kunst, Religion usw. galten ihm als konkrete Yenvirklichungen der 
Werte in der Welt. 1 

Doch auch innerhalb existenzphilosophisch orientierter und 
der Phanomenologie Edmund Husserls nahestehender Kreise, die 
Konkurrenten des Neukantianismus waren und sich scharf von ihm 
abgrenzten, wurden wertephilosophische Theorien entwickelt. So 



1 Die im genannten Kontext maBgeblichen Werke dieser Denker sind: Rudolf 
Hermann Lotze: Metaphysik: Drei Bucher der Ontologie, Kosmologie und Psychologic, Leipzig 
1879; Wilhelm Windelband: Einleitung in die Philosophic, Tubingen' 1914; Heinrich 
Rickert: Unmittelbarkeit und Sinndeutung: Aufsatze zur Ausgestaltung des Systems der Phi- 
losophic, Tubingen 1939; tiers.: Kulturwissenschaft und Naturwissenschaft: Em Vortrag, 
Tubingen 1899. 
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ging Max Scheler (1874-1928) auf Distanz zu der von ihm als „for- 
malistisch" zuriickgewiesenen Ethik Kants, der er eine „materiale 
Wertethik" entgegenstellte. Anders als in Kants Wertelehre lassen 
sich die Werte bei Scheler nicht mittels der Vernunft, sondern nur 
mittels eines fuhlenden BewuBtseins erkennen. Dabei wird ange- 
nommen, daB das Verhaltnis des Menschen zu den Werten und sein 
Wissen um diese steter Veranderung unterworfen sind, wahrend die 
Werte selbst als unveranderliche Wesenheiten gegeben blieben. In 
der Werterkenntnis, die auf Akten des Vorziehens und Zuriicksetzens 
bzw. Holier- und Niedrigerstufens beruhe, erfahre der Mensch die 
laut Scheler apriorisch gegebene Rangordnung der Werte. Zuunterst 
stiinden hier die Werte des sinnlich Angenehmen und Unangeneh- 
men, dariiber die des vitalen Fuhlens sowie des Edlen und Gemeinen, 
daruber die geistigen Werte des Schonen und HaBlichen, Rechten 
und Unrechten, Wahren und Falschen, sowie zuoberst die Werte 
des Religiosen und Heiligen. Nicolai Hartmann (1882-1950), der 
nach seiner friihen Abkehr vom Neukantianismus besonders auf dem 
Gebiet der Ontologie tatig war, stimmte mit Scheler darin uberein, 
daB die Werte nicht nur formalen Bestand haben, sondern es sich 
bei ihnen um konkrete Inhalte handelt, die Dingen. Yerhaltnissen 
und Personen eine bestimmte Qualitat zukommen lassen. Angesichts 
der Vielfalt der existierenden Moralen fragte er nach der Einheit 
der reinen Ethik bzw. nach einem System der Werte, das er als 
ubergeschichtliche Ordnung untersuchte. 2 

Die deutschen Theoretiker der Wertephilosophie waren sich trotz 
ihrer Differenzen iiber die Art der Werterkenntnis in der Frage des 
ontologischen Status der Werte weitgehend einig. Aus ihrer Sicht 
besitzen die Werte eine unabhangige Exislcnz auBcrlialb des Men- 
schen, und es ist der Mensch, der sie - sei es auf dem Wege der 
Vernunft oder auf dem der Intuition - erkennt und im Idealfall nach 
ihnen lebt. Kants Annahme der Exislcnz absoluter Werte und eines 



2 Max Scheler: Ar Fonimlismm m (In Eduk und die mttleritdt Wertethik: Xeuer Versuch 
der (irmifltipmii ies , 'I ndi.ui 2 l!di Halle 1913/16; Nicolai Hartmann: 
Etluk, Leipzig 1926. Zu den bis hierher genannten wertephilosophischen Autoren 
siehe „Moral, moralisch, Moralphilosophie", in: Ilishiri.vhes 1 1 urleelmeli der Philosophic, 
hg. von Joachim Ritter und Karlfried Grander, Darmstadt, Bd. 6, 1984, Sp. 149- 
68; „Kultur, Kulturphilosophie", in: ebd., Bd. 4, 1976, Sp. 1309-24; Peter Prechd: 
„Wertephilosophie, Wertethik". in: Mel:/er-l'hdosv/dne-Jj \dMn: Begriffe und Definitkmen, 
hg. von Peter Prechd und Franz-Peter Burkard, 2. AufL, Stuttgart 1999, S. 657-58. 
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Gesetzes der Moral, denen der Mensch aus Vernunfteinsicht wie 
aus einem Gefiihl der Pflicht heraus zu gehorchen habe, wurde, was 
die Beschaffenheit der Werte angeht, von beiden Seiten also nicht 
grundsatzlich in Frage gestellt. In der deutschen wertephilosophi- 
schen Tradition stellt der Mensch daher nicht die Voraussetzung 
von Werten dar, sondern er ist es, der durch eigene BewuBtseins- 
leistung die apriorischen und uberzeitlichen Werte entdeckt. In die- 
sem Zusammenhang war Kant davon ausgegangen, daB das vom 
Menschen erkannte Sittengesetz zwar auf der einen Seite allgemeinen 
und absoluten, also auBerhalb des Menschen bestehenden Normen 
entspricht, daB es auf der anderen Seite aber auch die der mensch- 
lichen Vernunft eigenen GesetzmaBigkeiten zum Ausdruck bringt. 
Er begriindete das mit der These, daB der vernunftige, freie und 
autonome Mensch einen „Zweck an sich selbst" darstelle, er in sei- 
ner Reflexion iiber die Werte also immer nur erkennen konne, was 
bereits auBerhalb seiner selbst in absoluter Form festliege. Insofern 
konnte die von Kant dem Sittengesetz zugeschriebene Forderung an 
den Menschen, „sich selbst ein Gesetz zu sein", mit der Annahme 
einer unabhangigen Existenz der Werte einhergehen. 3 

Weniger bekannt als die deutsche Tradition der Wertephilosophie 
ist der Beitrag franzosischer Denker auf diesem Gebiet. Sie vertraten 
eine radikal andere Vorstellung von den Werten und waren dabei 
weniger von Kants Ethik als von idealistischen, lebensphilosophischen, 
phanomenologischen und existenzphilosophischen Vorbildern beein- 
fluBt. Das in Frankreich bereitwillig aufgenommene Freiheitspathos 
des Deutschen Idealismus traf sich hier mit dem rationalistisch unter- 
mauerten Freiheitsideal der Husserlschen Phanomenologie sowie mit 
dem Freiheitsbegriff der Existentialisten, denen zufolge der Mensch 
dazu verurteilt war, sich selbst auf der Basis eigener Entscheidungen 
zu entwerfen. Vorlaufer hat der in Frankreich verbreitete Wertebegriff 
so in Denkern wie Soren Kierkegaard (1813-1855), Jean-Marie Guyau 
(1854-1888) und Friedrich Nietzsche (1844-1900), die allesamt den 
Menschen als ein seine eigenen Moralvorstellungen erschaffendes 
Wesen begriffen und dabei zum Teil - besonders deutlich im Fall 
Nietzsches - gegen die als objektiv nur imaginierten Werte rebellierten 
und ihrer aller „Umwertung" herbeisehnten. Die Begriffe des Lebens 



3 Vgl. „Moral, moralisch, Moralphilosophie", in: Historisches Worterbuch der Philoso- 
phic, Sp. 161-62. 
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und der Lebenskraft, wie sie bei Guyau und Nietzsche eine wichtige 
Rolle spielten, richteten sich auch gegen das Moralsystem Kants, in 
Abgrenzung zu dem die Lebensphilosophie davon ausging, daB das 
Leben selbst seine ihm eigenen Gesetze stets aufs Neue hervorbringe 
und dabei an keine auBeren oder etwa aus der Religion stammenden 
GesetzmaBigkeiten gebunden sei. 4 

Ein fruher Vertreter der franzosischen Richtung wertephilosophi- 
scher Reflexion ist Louis Lavelle (1883-1951). Zwar ist er vor allem 
als Ontologe und als Verfechter der sogenannten philosophie de I'esprit 
bekannt geworden. Er beschaftigte sich in diesem Rahmen aber 
auch mit dem Problem der Werte, von denen er annahm, daB sie in 
einem existentiellen Verhaltnis zu den Taten des Menschen stehen. 
Einen zentralen Platz in seinen ontologischen Reflexionen nimmt der 
Begriff der „Teilhabe" (participation) ein. Der einzelne Mensch, eine 
Form des endlichen Seins, erschafft sich Lavelle zufolge selbst durch 
einen Akt der Teilhabe am absoluten Sein. Dadurch werde es ihm 
ermoglicht, einerseits einen Teil des umfassenden Seins zu bilden 
und somit in die Existenz zu treten, sich andererseits jedoch vom 
absoluten Sein auch wieder zu unterscheiden und so seine konkrete 
Einzelgegenwart zu gewinnen. 5 Der spiritualistische Charakter der 
Lavelleschen Philosophie fand seine Fortsetzung in der spateren fran- 
zosischen Diskussion iiber die Werte. So wird die Gottesvorstellung 
Raymond Ruyers (1902-1987), der sich ebenfalls mit dem engen 
Verhaltnis zwischen dem Handeln des Menschen und seinen Werten 
beschaftigte, weder mit der Gottesvorstellung der offenbarten Reli- 
gionen noch mit der der Philosophen, sondern mit der Vorstellung 
des Tao, also des vollkommenen Seins in der chinesichen Religion 
und Philosophie, verglichen. 6 Ein weiterer Vertreter des franzosi- 



4 Wichtige Werke der genannten Denker im Bereich der Moralkritik sind: Soren 
Kierkegaard: Entweder-oder, Original 1843, Leipzig 1 94 1 ; Jean-Marie Guyau: Esquisse 
d'une morale sans obligation ni sanction, Paris 1885; Friedrich Nietzsche: Jenseits von Gut und 
L \ j I I 1 | i 1 I I \1 d 

Leipzig 1887. 

3 Zum Problem der Werte bei Lavelle siehe Louis Lavelle: Introduction a t'ontologie, 
Paris 1947; ders: Traite des valeurs (2 Bde.), Paris 1951-55. Zum Begriff der „Teilhabe" 
siehe ders.: La presence Male, Paris 1952, deutsch als: Die Gegenwart und das Ganze: Eutwuif 
I S i 1 i i IJ ] [ 1" 

6 Raymond Ruyer: Le monde des valeurs: etudes systematiques, Paris 1948; ders.: Philoso- 
phie de In valeur, Paris 1952. Zu Ruyers Gottesvorstellung vgl. Denis Huisman/Andrc 
Vergez: Histom des pkihsoplws illustres par les textes, Paris 1966, S. 423-26. 
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schen wertephilosophischen Denkens ist Joseph Combes (geb. 1920). 
Auch bei ihm wird der Begriff der Tat mit der Vorstellung einer 
aktiven Hervorbringung der Werte durch den Menschen, dariiber 
hinaus aber vor allem mit dem Konzept der menschlichen Freiheit 
in Verbindung gebracht. Mit Blick auf das hochste, vollkommene 
Wesen spricht Combes davon, daB nicht der Mensch durch seine 
Handlungen versuche, zu ihm aufzusteigen, sondern daB es dieses 
Wesen sei, das sich auf den Menschen zubewege, damit dieser sich 
in der Welt selbst verwirklichen konne. 7 

Um eine Zusammenfuhrung von Phanomenologie und Werte- 
philosophie bemuhte sich in Frankreich vor allem Raymond Polin 
(1910-2001). Die wichtigste seiner drei in den 40er Jahren veroffent- 
lichten Schriften zur Frage der Werte tragt den programmatischen 
Titel „La creation des valeurs". Sie richtet sich vor allem gegen den 
von Scheler und anderen Denkern unternommenen Versuch, den 
Werten eine objektive, transzendente Wirklichkeit zuzuschreiben. 
Polins Betonung „subjektivistischer Axiologien" ist vor dem Hin- 
tergrund des von Sartre und Camus gepragten existentialistischen 
Klimas zu sehen. Fur Polin sind Werte vollkommen irreal und von 
allem Sein, das in fester und absoluter Form gegeben ist, unabhangig. 
Sie existierten einzig aus der Sicht eines wertenden BewuBtseins. Die 
Rede ist dabei von einem Zyklus der Wertung, in dem der Mensch 
von einer wertfreien Wirklichkeit ausgeht und sie dann, indem er 
selbst Werte erfindet, transzendiert. Nachdem die in der Einbil- 
dungskraft entworfenen Werte in Handlungen umgesetzt worden 
seien, verfluchtigten sie sich wieder, womit der beschriebene Zyklus 
von vorn beginne. Die Wertschopfung des Menschen ist bei Polin 
somit auf das Handeln von Einzelnen in ihrer konkreten Situation 
hin ausgerichtet, und die Handlungen gelten ihm als eine Aktua- 
lisierung der zuvor nur in potentieller Form gegebenen Werte. In 
diesem Kontext vertritt er die These, daB der Mensch, indem er 
sich aus sich selbst heraus erschaffe und dabei in sich selbst einen 
Grund finde, sich in einen „verantwortlichen und selbstgenugsamen 
Gott" verwandle. Wegen ihrer NiohkTkcimbarkeit entbehren die 
Werte bei Polin grundsatzlich jedes Wahrheitsmoments, und anstelle 
eines festen Wertesystems gibt es nur noch eine atomistische und 



7 Joseph Combes: Vtilnir el liberie. Paris 1960; ders.: Ethique de la liberie, Ottawa 
1979. 
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individualistische Pluralitat der moglichen Wertordnungen. Als einzig 
gangbare Briicke zum Anderen beschreibt Polin im zweiten seiner 
drei Biicher das gezielte Verstandnis von dessen Werten. 8 

Der Mu'tazila und den anderen theologischen Schulen des klassi- 
schen Islam war das Problem der Werte keineswegs unbekannt, nur 
war die Debatte zum Thema an ganzlich anderen Fragestellungen 
orientiert. Im Kern ging es hier weder um das Problem, ob die Werte 
von der Vernunft oder dem Gefuhl erkannt werden, noch um die 
Frage, ob es ein feslsteliendes Weitesystem gibt oder es der lebendige 
Mensch ist, der kraft seiner Freiheit seine Werte selbst hervorbringt. 
Im Zentrum der muslimischen Debatte standen die Frage nach dem 
Verhaltnis der Autoritat der menschlichen Vernunft zur Autoritat 
der gottlichen Offenbarung und die Frage, ob Gott an bestimmte 
feststehende, also selbst von ihm nicht zu beeinflussende Moralprin- 
zipien gebunden sei. Der Mu'tazila zufolge waren Gut und Bose in 
den Dingen bzw. den Taten selbst gegeben und wurden ihnen nicht 
durch gottliche Festlegung von auBen hinzugefugt. So ist die Luge im 
mu'tazilitischen Denken schlecht an sich, was der vernunftige Mensch 
durch eigene Geistesanstrengung erkennen konne. Der Offenbarung 
komme die Aufgabe zu, die mit einem zu geringen MaB an Vernunft 
ausgestatteten Menschen zusatzlich iiber die bestehenden Werte zu 
informieren. Auf der Basis ihrer Theorie der rationalen Erkennbarkeit 
von Gut und Bose (at-tahsin wa-t-taqbih al-aqliyain) diskutierten die 
Mu'taziliten iiber die Frage, ob der Mensch noch vor Herabkom- 
men der Offenbarung bzw. dem Kontakt mit ihr dazu verpflichtet 
gewesen sei, nach den Prinzipien der darin enthaltenen Moral zu 
leben. Die besonders von der As'ariya vertretene Gegenposition wies 
den Gedanken einer unabhangigen Existenz der Werte zuriick und 
ging statt dessen davon aus, daB Gott die Werte so gesetzt habe, wie 
es ihm in seiner Weisheit und Allmacht in den Sinn gekommen sei. 
So sei es ihm moglich gewesen. das Liigen anzuordnen, und hatte 



8 Raymond Polin: La creation des valeurs: Recherches sur le fondement de I'objectivilc miolo- 
gique, Paris 1944; ders.: La comprehension des valeurs, Paris 1945; ders.: Du laid, du ma/, du 
faux, Paris 1948. Siehe auch ders.: „La philosophic des valeurs en France", in: L'activite 
philosophique contemporaine en France el am iJals-L );£,, lin-. von Marvin 1 arbcr, Bd. 2: La 
philosophic francaise, Paris 1950, S. 216-32. Nach seiner Abwendung von der Phano- 
menologie vcri'iirciiiliclilc Polin cine Aiin-ii zur Ivuhurphilosophio. laut der sich der 
Mensch seine Kullur m-IUm iTschafli / ; / i, de I'lusloire a 

une philosophic des cultures, Paris 1993. Meine Zusammenfassung der Wertetheorie Polins 
folgt Bernhard Waldenfels: Phdnomenologie in Frankreich, Frankfurt 1987, S. 340-44. 



WERTEPHILOSOPHISCHES DENKEN UND DIE Mu'TAZILA 



125 



er es getan, ware die Luge gut. Der Mensch solle sich bei seiner 
Werterkenntis daher nicht auf die Vernunft stiitzen, sondern sei 
in seinem Streben nach einem zuverlassigen Moralsystem auf die 
Offenbarung angewiesen. 9 

Wie nehmen sich die Ideen der mutakallimun nun im Vergleich 
zu den vorgestellten wertephilosophischen Theorien jiingerer euro- 
paischer Denker aus? Ein Autor, dem dieser Vergleich in den Sinn 
kommt, ist Ahmad Amin. Er fiihlt sich, wie er schreibt, von den 
Differenzen zwischen den Mu'taziliten und ihren Gegnern iiber das 
Problem der Werte an die modernen philosophischen Diskussionen 
iiber die Wertetheorie {nazariyat al-qiyam) erinnert: „Sind die Werte 
der Dinge wie Schonheit, Gut und Bose, Recht und Unrecht, reale 
Eigenschaften in den Dingen, besitzen sie also eine von unserer 
Vernunft unabhangige Existenz? Oder sind sie ein Produkt der Ver- 
nunft?" In seiner Darlegung der klassischen muslimischen Antworten 
auf diese Frage laBt Amin keinen Zweifel daran, daB es fur ihn 
die As'ariten waren, die den Menschen als ein werteproduzierendes 
Wesen ansahen, wahrend die Mu'taziliten von der Existenz eines 
auBerhalb des Menschen feststehenden Wertesystems ausgegangen 
seien, das zwar rational erkannt, in seinen Inhalten aber nicht veran- 
dert werden konne. Im Gegensatz zu den europaischen Theoretikern 
des Lebens, die in der standigen Wertschopfung des Menschen einen 
vitalen, positiven Aspekt seines Daseins sahen, waren die As'ariten 
Amin zufolge von diesem menschlichen Beitrag zur Moral jedoch 
eher irritiert. So weist Amin darauf hin, daB aus as'aritischer Sicht 
die Vernunft nicht ausreiche, um ein zuverlassiges Wertesystem zu 
begriinden. Existierende Moralvorstellungen seien von der As'arlya 
als bloBe von fruheren Generationen ubernommene Konventionen 
(muwadd at) betrachtet worden, die sich von Volk zu Volk unterschie- 
den und daher nicht Produkt der reinen Vernunft sein konnten. 10 

b) Die muli i I L i mm als islamische) Prototyp eines auf 

Wertschopfung riei Hi ' Sannh Dugaim 

Amlns Sicht der Relation zwischen den Vorstellungen klassischer 
Muslime zur Frage der Erkennbarkeit der Werte und der modernen 
wertephilosophischen Debatte wirkt nachvollziehbar, wird aber nicht 



9 Vgl.oben,S. 138. 

10 Amin 1933-36, Bd. 3, S. 47-51. 
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von alien Autoren in der arabischen Welt geteilt. Eine ganz andere 
und in ihrer Zuordnung der Mu'tazila zu den vorgestellten werte- 
philosophischen Positionen iiberraschende Sicht der Dinge vertreten 
zwei Autoren aus dem arabischen Osten. Beide sind intime Kenner 
der europaischen Diskussion iiber die Werte, wobei ihre Kenntnisse 
groBteils franzosisch vermittelt sind. Einer von ihnen ist der Libanese 
Samlh Dugaim. Er absolvierte sein Philosophiestudium, ungeachtet 
seiner sunnitischen Herkunft, an der christlich gefuhrten Universitat 
St. Joseph in Beirut, wo er bei Farld Gabr, einem Spezialisten fur 
al-Gaza.ll, mit einer Arbeit iiber „Die Wertephilosophie im Denken 
der Mu'tazila" promovierte. Dugaim, der im AnschluB an seine 
Dissertation umfangreiche Nachschlagewerke zum arabisch-isla- 
mischen geisteswissenschaftlichen Vokabular erstellte, 11 zeigt in 
seiner 1985 erschienenen Studie eine Vorliebe fur ungewohnliche 
Begrifflichkeiten und Wortschopfungen. 

Das beginnt mit dem zentralen Konzept der Wertephilosophie. 
Anstatt den franzosischen Begriff der philosophic des valeurs, den 
Dugaim hier im Sinn hat, auf Arabisch mit falsafat al-qiyam wie- 
derzugeben, wie es iiblich ist, zieht der Autor es vor, von falsafat 
al-qudur (bzw. al-qidar) zu sprechen. In seiner Begriindung fur diese 
Entscheidung erklart er, daB der Begriff valeur eine okonomische und 
eine philosophisch-moralische Bedeutungsebene umfasse, die in der 
deutschen wertephilosophischen Debatte mit den Begriffen „Wert" 
und „Geltung" wiedergegeben wiirden. Wenn der Autor versucht, 
diese Unterscheidung mit Hilfe der arabischen Vokabeln qima und 
qadr zu imitieren, geht es ihm dabei nicht zuletzt auch um eine 
sprachliche Verbindung des Werteproblems mit dem Problem der 
menschlichen Taten, was in seiner StoBrichtung an den von Dugaim 
wiederholt zitierten franzosischen Denkern Lavelle, Ruyer und Polin 
orientiert ist. Die Wurzel q-d-r, zu der Dugaim hier zur Bezeichnung 
der ethischen Werte greift, steht im Arabischen - auBer in Bezug zu 
dem Begriffsfeld „Menge, MaB, Grad, Wert" - ja in engem Bezug 



1 1 Fand Gabr/Samih Dugaim/Rafiq al-'Agm/Girar Gihami: Mausu'at musUdahal 
'Um al-mantiq 'iuda l-'arab, 1996; Saimli Dugaim: Mausu'at mustalahat 'Um al-kaldm 
al-islami (2 Bde.), 1998; dors.: Mausu'at mustalahat al-imam Fahr ad-Din ar-RazT, 2000; 
di is Mau^ii il i i tin i i I islam! 

2000; ders.: MuiimuiI mihlalalidt al-Af an wa-l-qadi' Abd al~Gabbar , 2002; ders.: Mausu'at 
mustalahat al-fikr al-arahi al-hadit wa-l-mu'asir, 2002; alle: Beirut (Maktabai Lithium 
ndsirun). 
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zur Handlungstheorie, und die Existenz dieser beiden Bedeutungs- 
ebenen von q-d-r kommt Dugaim bei dem, was er mit Blick auf die 
mu'tazilitische Wertetheorie verdeutiichen will, auBerordentlich ent- 
gegen. So hebt er in der Begriindung fur seine Begriffsschopfung auf 
den tiefen Zusammenhang zwischen menschlichem Bewerten (taqdtr), 
Handeln (' amal bzw. Ji' I) und Erschaffen (halq) ab. Und er betont, dafi 
aus Sicht der modernen franzosischen Wertephilosophie, die ihm hier 
in jeder Hinsicht als Vorbild dient, die sozialen WertmaBstabe nicht 
als etwas Festes und von auBen Gegebenes verstanden wiirden, das 
vom Menschen erkannt werde. Man betrachte die Werte dort viel- 
liiclir als das Enjcbnis cincr menschlichen I'ransznidicrungsleistung 
(guhd at-tanzTh), die einer Uberschreitung der gegebenen Realitat [tahattl 
1 -mil la) gleichkomme und in der der Mensch die von ihm vertrete- 
nen Werte bewuBt erschaffe. Solch eigenstandige und kreative Form 
der Wertebildung (ihtirit al-qudar) setze die Existenz eines in seinen 
Entscheidungen freien und handlungsfahigen (qadir) Menschen vor- 
aus. Von dem so angesprochenen Handlungsvermogen (qudra bzw. 
iqtiddr) aus ist es fur Dugaim argumentativ wie terminologisch nicht 
mehr weit zu einem eigene Werturteile treffenden (muqaddir) und 
hinsichtlich seiner individuellen wie kollektiven Lebensverhallnisse 
schopferischen (muhtarf bzw. haliq) Menschen. 12 

Diese Art Mensch und seine auf arabisrli-islamisrlien Begrif- 
fen ruhende theoretische Begriindung ist es, was Dugaim in seiner 



12 Ders. 1985, S. 32-3!). \ Varum Dugaim anstellc des liblichcn nqdnr da.s seltenere 
qudur bzw. qidarak Plural von qadr verwendet, erklart er uns nicht (vgl. ebd., S. 334). 
Insgcsamt jedenfalls scheint sein Begriff bei aller Durchdachtheit fur MiBvcrstand- 
nisse pradestiniert zu sein. zumal es eine dritte und fur Dugaims Arbeit ebenfalls 
wichtige Bedeutungsebene von q-d-r gibt: die des von Gott vorherbestimmten bzw. 
vorhcrgcsehenen Schicksals (qadar). Wahrend Dugaims Betreuer Farld Gabr in einem 
Vorwort die Begriffsbildung seines Promovenden ausdrucklich lobt, erschien die 
<tMc Aullage der Untersuchung mit der falschen Vokalisierung Falsafat al-qudar. und 
erst die zweitc Aullage iragt den vom Autor intendierten Begriff Falsafat al-qudnr in i 
Titel. - Dugaims Hang zu eigenen Begriffskreationen setzt sich andernorts fort. So 
iibersetzt er „Cogito ergo sum" nicht wie uhli li mil i iiiityld sondern 

mil tifakkiru fa-inm, wovon er die sogenannte inniya, das heiBt das (auf Arabisch tibli- 
cherweise als wugud bezeichnete) Dasein des Menschen ableitet, urn das es ihm in 
seiner Arbeit unter anderem geht; Dugaim 1985, S. 21-22, 31-32. Den Begriff der 
Phanomenologie gibt er nicht mil model / ija sondern mit ta'witiya 

bzw. ta'icilljat wieder; S. 26. ..Pragmatisch" heiBt bei ihm nicht brdgmdti, sondern 
gamdi; S. 25. Husserls Terminus der „Intentionalitat des BewuBtseins" bezeichnet 
er als ma'nawiynl til-icigditn; S. 2(>. ..Subjcktiv" lieibi bei ilim nicht dafi, sondern 'indt; 
S. 33. Zum Begriff guhd at-tanzTh vgl. ebd., S. 259, Fn. 72. 
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Arbeit am Herzen liegt. Zu diesem Zweck legt er erne ausfuhrliche 
unci auf der terminologischen wie argumentativen Ebene iiberaus 
anspruchsvolle Darstellung der mu'tazilitischen Handlungstheorie vor, 
die er, so oft er kann, mit Ideen europaischer, vor allem franzosi- 
scher Wertephilosophen in Verbindung setzt, wobei er „Parallelen, ja 
Gemeinsamkeiten, ja eine Art Ubereinstimmung" [taqarub, bal tasabuh, 
la bal darb min at-tamatul) zwischen den mutazilitischen Theorien 
und denen jener westlichen Denker aufzeigt. 13 Auch ohne in die 
von Dugaim vorgenommenen Begriffsfestlegungen und die tieferen 
Schichten seiner komplizierten ontologischen und wertephilosophi- 
schen Arbeit im Detail vorzudringen, laBt sich erkennen, daB der 
Mutazilismus hier als Vorbild fur ein an den Prinzipien der modernen 
franzosischen Werte- und Lebensphilosophie orientiertes Menschen- 
bild dargestellt wird. So weist schon die Art, auf die Dugaim sein 
Herangehen an sein Thema charakterisiert, darauf hin, daB ihm an 
einer weitgehenden Gleichsetzung mu'tazilitischer und westlicher 
Anschauungen gelegen ist. Jede Beschaftigung mit dem eigenen Erbe, 
so stellt er fest, habe vor dem Hintergrund der modernen Errungen- 
schaften des menschlichen Geistes zu geschehen. Ziel der Forschung 
diirfe daher nicht sein, in die Ideen der Vorfahren hinein zu „ver- 
sinken", sie also unverandert zu ubernehmen. Es miisse vielmehr 
darum gehen, im Lichte aktueller Interessen - Dugaim nennt die 
Konzentration des zeitgenossischen Menschen auf die Frage, was 
sein Menschsein und dessen MaBstabe ausmache - eine „reflexive 
Sichtweise" anzulegen und sich mit ihrer Hilfe den untersuchten 
Denkweisen des Erbes zu nahern. 14 

Ein Beispiel fur solch eine Herangehensweise ist Dugaims Ver- 
gleich des in dem von ihm befurworteten Menschenbild zentralen 
Begriffs der menschlichen Freiheit mit dem mu'tazilitischen Begriff 
des ihtiyar. Wenn sich der Autor hier gegen Rosenthals These wendet, 



13 SoFarid Gabr in seinem Vorwort; Dugaim 1985, S. 8. Vgl. ebd., S. 329-30. Zu 
dem erwalmlcn /week lisii-l Dugaim im Anliang ciiw gi'i il.icix' Auzahl IranznMsclicr 
\vcrK'i)liilosophischer Begriffe auf, denen er die von ihm erkannten mu'tazililischcn 
Entsprechungen gegenuberstellt. 

14 Ebd., S. 15. Auf Nachfrage bestatigt mir Dugaim, daB es ihm dabei exakt 
darum gchc. wesllidic Konzcplc. die aw-, aralilsrh- b.laniLsrh<T Sichl livmd crschicncn. 
in die eigene Denkstruktur einzufiigen. Es handele sich dabei um eine bewuBte 
Suche und eine Art „interkulturelle Ubersetzungstatigkeit", die das Ziel verfolge, 
bestimmte arabisch-islamischerseits spontan abgelehnte westliche Vorstcllungen 
naclivollziehbarer zu machen und so ihre Ubernahme zu erleichtern. 
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daB der klassische Islam keine mit dem modernen Freiheitsbegriff 
vergleichbare Vorstellung gekannt habe, erinnert das zunachst an 
'Araara. Im Gegensatz zu ihm, der in diesem Kontext seinem Hang 
zur Polemik gegen die westlirlie Orienlalislik Ireien Lauf laBt, ver- 
bleiben Dugaims Argumente aber innerhalb eines philosophischen 
Rahmens. So legt er unter Bezug auf Combes und Karl Jaspers ausein- 
ander, warum der Begriffder Freiheit nicht - so hatte es hinsichtlich 
des klassischen arabischen Wortgebrauchs der an der altarabischen 
Gegenuberstellung von „Freien" und „Sklaven" orientierte Rosenthal 
behauptet - bereits im negativen Sinne durch die Abwesenheit von 
Knechtschaft ('ubudvya) definiert sei. Mit der Freiheit des Menschen 
sei vielmehr gemeint, daB er sich darum bemiihe, alle Hindernisse 
und Beschrankungen, die ihm im Wege stiinden, zu beseitigen und 
in Handlungsmoglichkeiten zu verwandeln. Freiheit sei die funda- 
mentale Fahigkeit des Menschen, seine Taten zu wahlen und alien 
auBeren Einflussen zum Trotz selbstgesetzte Ziele zu verfolgen. Es 
gehe bei dem Begriff also nicht um die umfassende, bedingungslose 
Freiheit von beschrankenden Faktoren, sondern um eine Freiheit 
der Tat, wie sie im Gedanken des ihtiyar auf uniibersehbare Weise 
enthalten sei. 15 In diesem Kontext habe Ruyer von einer Freiheit 
gesprochen, die einem bestimmten Grundsatz gehorche, und sie von 
der absoluten, unkontrollierten Freiheit abgesetzt. Freiheit bestehe fur 
ihn nicht von auBeren Einflussen, sondern gegeniiber einem Ziel. 16 
Aus den genannten Griinden nennt Dugaim den heutigen, westiich 
inspirierten Freiheitsbegriff (wie 1 Amara) die moderne Entsprechung 
[al-baM al-mvtasir) zur mu'tazilitischen Theorie des ihtiyar} 1 

Dugaims Versuch, im mu'tazilitischen Denken ein der modernen 
Wertephilosophie franzosischer Pragung ahnelndes Menschenbild 



15 EbcL, S. 70. Im Original lautet die hier nur grob zusammcngclal.Uc- Passage: 

/ 1 1 in i it I 'awa'iq wa-halat al-la- 

litt/ityyii 

inilxm h fi- 

riih/ihicilii/ui iln iiiikaiinliii (nii/it/iralm liiMiliiinii fi fi I al-ljiiinrn. Ja-l-hiimya iiusal hasJltita 
taix-aiumn Imuia \ I, i ' hi ca-l-gidnr(i 

' alii ilihi/i kulli i j iii iliui mm zmvahu 

al-hurnya. innahd wad'u jSihn 'aid gawazin ihtiydnyin, ai tahqiqun 'amallyun li-masru in 
iihiuhiiiii ,m In _ i _ i karma la yuftli 

ila nau'in min al-hurnya al-mutlaqa, bal ild nau'in min al-hurnya al-gidnya al-muld alluja 
bi-l-JSU. Zu 'Amaras Urteil iiber Rosenthal vgl. oben, S. 325. 

16 Ebd.,S.72. 

17 Ebd.,S.48.Vgl.oben,S.327. 
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zu entdecken, in dem die Freiheit und die moralische Autonomie 
des Menschen im Mittelpunkt stehen, ruft an mindestens zwei 
Stellen Verwunderung hervor: Erstens ging die Mu'tazila, wie von 
Amin zutreffend erkannt, von einem zwar iiber die Vernunft wahr- 
nehmbaren, aber zugleich auBerhalb des Menschen feststehenden 
Wertesystem aus. Die Mu'tazila maB dem Menschen also keine 
Rolle bei der Hervorbringung der Werte bei. Zweitens standen die 
mu'tazilitischen Annahmen iiber den Menschen, die Dugaim als 
Kern der mu'tazilitischen Lehre verstanden sehen will, in einer weit 
zentraleren Beziehung zur Gottesfrage, als das bei den franzosischen 
Wertephilosophen der Fall ist. An beiden Stellen bietet Dugaim 
Losungen an, die aus den mu'tazilitischen Ideen und Begrifflichkeiten 
schopfen, iiber sie aber zugleich deullich hinausgehen. Das Problem 
der Hervorbringung der Werte betreffend legt Dugaim besonde- 
res Gewicht auf die Bedeutung von Wissen und Erkenntnis beim 
Zustandekommen der Handlungen des Menschen. „Wissen ist zum 
Handeln da" (al-ilm li-l-amal), betont er mehrfach. 18 Das Wissen 
des Menschen sei die Grundlage seiner Entscheidungsfindung, also 
seiner Bewertung (taqdir) der Umwelt und seiner aufgrund der Wert- 
urteile gefaBten Beschlusse, bestimmte Handlungen auszufuhren und 
bestimmte andere zu unterlassen. Wissen und Bewerten, Bewerten 
und Wollen, Wollen und Handeln, Handeln und Hervorbringen 
(ihtird), Hervorbringen und Erschaffen (halq) sind Konzepte, die fur 
Dugaim im mu'tazilitischen Denken in einem engen und „dynami- 
schen" Zusammenhang stehen. 19 Und anstatt von einem durch 
eigene Reflexion zu erkennenden bzw. in der gottlichen Offenbarung 
dargelegten, uberzeitlichen Wertesystem, an das der Mensch sich zu 
halt en habe, spricht der Autor von einer innerhalb der mu'tazilitischen 
Handlungs- und Wertetheorie auszumachenden Dialektik zwischen 
den objektiv feststehenden, uberzeitlichen Werten Gut und Bose auf 
der einen Seite und den als Vorbedingung einer jeden Handlung 
vom Menschen zu treffenden Wertentscheidungen auf der anderen, 
durch die seine Handlungen einen „Wert an sich" (qadr bi-hadd ddtiht) 
darstellen wiirden. 20 

Von der aktiven Rolle, die der Mensch kraft seiner Werturteile, 



18 Ebd.,S. 15,55. 

19 Ebd.,S. 48-49, 149. 

20 Ebd.,S.46,267,271-73,335. 
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seines freien Willens und seiner selbstandigen Erschaffung der Taten 
(halq al-qfat) innerhalb des mu'tazilitischen Menschenbildes ausfiille, 
kommt Dugaim zu dem zweiten Problem, der Frage nach der Stellung 
Gottes innerhalb der mu'tazilitischen Theorie. Er unterscheidet hier, 
was die westliche Wertephilosophie betrifft, grundsatzlich zwischen 
einer sogenannten „nicht-glaubigen" bzw. atheistischen und einer 
„glaubigen" Richtung. Die erste werde vertreten beispielsweise von 
Scheler und Hartmann, aber auch Sartre, die zweite von einem 
Denker wie Kierkegaard. 21 Naturlich ordnet Dugaim die Mu'tazila 
dem Lager der glaubigen Wertephilosophen zu. Zugleich betont er 
jedoch, daB Gott von der Mu'tazila, nach Art dieses Lagers, stets in 
abstrakten Kategorien beschrieben worden sei: Fur sie sei Gott der 
hochste, absolute, transzendente Wert {al-qadr al-dla bzw. al-mutlaq 
bzw. al-munazzah). 22 Zudem weist Dugaim darauf hin, daB man sich 
innerhalb dieser Art des Denkens der Gottesvorstellung stets „von 
der unmittelbaren Erfahrung des Menschen ausgehend" genahert 
habe, wobei das hochste Wesen nie als etwas verstanden worden sei, 
das die menschliche Handlungsfahigkeit in irgendeiner Weise ein- 
schranke oder behindere. Bei den glaubigen Wertephilosophen, also 
auch bei der Mu'tazila, standen Gott und Mensch nicht zueinander 
in Konkurrenz, sondern seien durch den Wertebegriff aufs Engste 
miteinander verbunden. Die mit seiner Wertschopfung einherge- 
hende Wirkungsmacht (al-fdiUya al-qadnyd) des Menschen, von der 
man in der franzosischen Wertephilosophie in der Tradition Ruyers 
ausgehe, bewirke hinsichtlich der menschlichen Lebensverhaltnisse 
einen ProzeB des „schopferischen Wachstums" (numuw haliq), in dem 
sich der mit einer „spirituellen und innovativen Effektivitat" (fd'allya 
ruhiya tagdldlyd) ausgestattete, tatige Mensch dem obersten Wert, also 
Gott, anzunahern suche. 23 

Die Annahme solch eines fundamentalen Zusammenhangs, ja 
eines Zusammenspiels von Gott und Mensch auf dem Gebiet der 
Hervorbringung der vom Menschen gelebten Realitat ist fur Dugaim 
eine der herausragendsten Eigenschaften des mu'tazilitischen Den- 
kens. Um das zu verdeutlichen, stellt er eine Parallele her zwischen 
Gott als dem Schopfer (haliq) des Universums und dem Menschen 



21 Ebd, S. 27-29; vgl. S. 9-10, 28-29, 329. 

22 DerBegriffmwna^rt//. der in liczug auf Gott „frei von menschlichen Attributen" 
meint, wird vom Autor als „transcendant" wiedergegeben; ebd., S. 364-65. 

23 Ebd., S. 41-42. 
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als dem „Sch6pfer seiner Taten" {halh 11 ilil wie letzterer in der 
mu'tazilitischen Handlungstheorie bezeichnet worden sei. Um das 
Verhaltnis zwischen diesen beiden Schopfertatigkeiten naher zu cha- 
rakterisieren, spricht Dugaim, was an den von Lavelle in die Debatte 
eingefuhrten BegrifT der participation angelehnt sein diirfte, von einer 
Beziehung der Partnerschaft bzw. Teilhabe {musaraka): Das Verhaltnis 
von Gott und Mensch sei im Mu'tazilismus keineswegs durch eine 
einseitige Form der Abhangigkeit gepragt, in der dem Menschen die 
Erfullung der passiven Aui'gabe abverlangt sei, die von Gott vorge- 
schriebenen bzw. vorherbestimmten Taten auszufuhren. Es handele 
sich hier vielmehr um ein Verhaltnis, das dem Menschen die Mog- 
lichkeit lasse, kraft seiner von ihm nicht nur gewahlten, sondern auch 
erschaffenen Taten eine zentrale Rolle bei der Hervorbringung der 
eigenen Lebensumstande zu spielen und so aktiv am Schopfungsakt 
teilzuhaben (die Rede ist von istirak ftiil fi fil al-halq). Diese Teilha- 
berschaft erlaube es dem Menschen, seine spezielle Form des Daseins 
{innlya) zu verwirklichen, durch die er sich von den anderen, nicht 
mit der Gabe der Vernunft und der Wertschopfung ausgestatteten 
Lebewesen unterscheide. 24 

Mit seiner Beschreibung der Beziehung zwischen Gott und 
Mensch als einer Beziehung der Teilhabe am Schopfungsakt steht 
Dugaim innerhalb des modernen arabisoh-islamisohcii Denkens ver- 
gleichsweise allein da. Sein Wunsch, die Stellung des Menschen im 
Universum gegeniiber derjenigen Gottes aufzuwerten, wird zwar 
von zahlreichen seiner zeitgenossischen Denkerkollegen geteilt. Nur 
wenige haben dieses Ziel jedoch mit solch begrifflicher Radikalitat 
verfolgt wie er. Wiirde sich Dugaim auf die erwahnte Weise nicht in 
einem komplizierten philosophischen Fachbuch, sondern in einem 
offentlichen Religionsgesprach auBern, muBte er fur seine Verwi- 
schung der Grenze zwischen Schopfer und Geschopf womoglich 
scharfe Kritik einstecken. Das gilt besonders, als die Begriffe musaraka 
und istirak (Teilhabe) etymologisch in engem Verhaltnis zu dem der 
Beigesellung (sirk) stehen, der im Islam den als eine der Ursiinden 
des religiosen Menschen abgelehnten Polytheismus bezeichnet. 25 In 



24 Ebd, S. 208-10, 260-61, 272, 333. Zum Begriffmnrm vgl. oben, S. 427, Fn. 12. 

25 Eine Parallele, die eine BeeinilusMinn ai,/ci»cn konnte, ergibt sich aber zu Iqbal, 
der auf ahnliche Art das Mitschopfertum des Menschen betont; siehe sein The Recon- 
yiriklitm ofRi'li^ Hum < !\lam, Lahore 1944, S. 72, 95-1 1 1. Iqbals Gedanke wurde 
von dem libam'sisrhcn P( .lit ikwi>s<-i i^c liaiilci' llasan Sa'b aufgegriffen; siehe sein Islam 
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ihrer theologischen Eigenstandigkeit bemerkenswert ist auch die Art, 
auf die Dugaim das im Islam zentrale anthropologische Konzept der 
„Verpflichtung" (taklij) ausdeutet. Sie, die konservative Muslime in 
der Regel als einen einseitig von Gott her geltend gemachten Gehor- 
samsanspruch gegeniiber dem Menschen begreifen, wird von Dugaim 
unter Bezug auf mutazilitische Ideen als ein vom Menschen freiwillig 
akzeptierter, ja im Grunde selbstgesetzter Auflrag charakterisiert, fiir 
den Gott nicht notwendig ist, ja dem er anscheinend sogar im Wege 
steht: Infolge der Freiheit des Menschen, seine Taten zu wahlen, 
gestalte sich diese Verpflichtung als eine moralische Selbstbindung 
aus der Tiefe des zu eigenen Werturteilen fahigen Menschen her- 
aus, das heiBt als eine Art froher Gehorsam und gerade nicht als 
blindes Unterworfensein unter auBere Forderungen. seien diese nun 
physikalischer oder gottlicher Natur. 26 Das Resultat eines solchen, 
von Dugaim als optimistisch bezeichneten Menschenbildes sei ein 
Zustand des Seelenfriedens (itmi'nan) und der Gelassenheit (irtvyah), der 
die charakteristische Unruhe oder Angst (qalaq) des Menschen - ein 
seit Kierkegaard zentraler Begriff des Existentialismus - beende. Der 
Mensch erlange so die GewiBheit, unter der Aufsicht eines guten, 
gerechten Gottes zu stehen, die Verantwortung iiber sein Schicksal 
aber selbst in der Hand zu haben, also Herr seiner Taten (rabb af alihi) 
zu sein. 27 Die Wiederbelebung dieser ..liumanislischen Denkweise" 
(al-aqlaniya al-insanrpa) der Mu'tazila legt Dugaim seinem Leser aus 
den genannten Griinden mit Nachdruck ans Herz. 28 



al-lmmyu In i.\lm,i m- idnidirn. Beirut {Dar al-ihn li-l-malayiri) 1974, S. 79. 

26 Dugaim 1985, S. 331-32. Da auch dieser Gedanke hier stark verkurzt wieder- 
gegchen ist, hier <Iit Woi llaul im ( )riginal / ' 

ilmi'iiannn im/Mrau yii'nddi Hit liimnlliik nl-ka'ni (d-bnsari -jmnm ii(ij.\ilu wd-l-lit'/ail ' nln ihtlilu 
mill Ijilal liadjlu l-liiimm. jn-hi-lia rnla/iarrnm ila liadd'ni ma mill kill nl-i/iiriiil al-hiu'i^iva 
iliiluxiiliiii kniti.il im Itihi tyti. wii-ra^ti/ii mill (hil ill i (i.\ltin It- ilmilnt wn- aimdiliu. Ja-hitwu riit/ttmiii 
majalfkm 

lidjiikni (d-dit/l liira'tt ft I tddjiiiTirti alladivmrnmrji l-iihiui td-miikidltifdiii ••ttinlii tr/iii akktVumt. 

it td-Jikr 

wa-l-amal utt < ' i < i hidiiqi iiahitui 

mill nd-diil ttl-iiiiit/iit/diirt. iiiiitdin liitiliin In-ma liiiit/it {-Ian mill al-mhisal icti-l-iihirnli icn-hii.\ii 
hudiiau dina li-iimslid-jiiiadai lmn»h<i (...) innahu amrun tiabiun min dmaq ad-dat, min at- 
taqdu al-insdm. mm ft I al-hurrlya allactiyaqtadlhi l-adl al-ildhi. Und writer unten (S. 338): 
nl I d 111 uid dun i i i n ii i una smnSlyan. 

27 Ebd.,S.332. 

28 Ebd., S. 336-38. 
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c) Die Mu'tazila als Vorreiterin eines freien und wertschopferischen Deiikeiis 
im Islam laid 'Adil al-Awwa 

In ihrer logischen Grundstruktur ahnelt Dugaims Arbeit einer Schrift 
des syrischen Philosophieprofessors 'Adil al-Awwa, dem zweiten der 
erwahnten Kenner des europaischen wertephilosophischen Denkens 
in der arabischen Welt. Der Autor, der bis zu seiner Emeritierung 
im Jahre 2000 an der Universitat Damaskus tatig war, beschaftigte 
sich ausfuhrlich mit der Vorstellungswelt der ihwan as-safa', gab Texte 
von al-Gazall heraus und iibersetzte ein Buch des in Frankreich 
lehrenden Professors fur islamische Kulturgeschichte Mohamed 
Arkoun. 29 Zu den Fragen der Wertephilosophie hat er sich schon 
fruh im Rahmen eigener Arbeiten geauBert; auBerdem iibersetzte 
er eine Reihe von Schriften der von Dugaim wiederholt zitierten 
Wertetheoretiker Combes und Ruyer. 30 Den Begriff valeur gibt er 
dabei nicht wie jener mit qadr, sondern mit dem in diesem Kontext 
vertrauteren Terminus qima wieder. 31 1987 veroffentlichte al-Awwa, 
„Die Mu'tazila und das freie Denken", ein Werk, in das wir weiter 
oben im Zusammenhang mit der Frage nach der Natur eventueller 
mu'tazilitischer Einfliisse auf die moderne arabisch-islamische Kultur 
schon einen Blick geworfen haben. 32 Wie von Dugaim wird der 
Mu'tazilismus auch hier mit westlich-philosophischen Traditionen 
jiingeren Datums verglichen, um Parallelen, ja Ubereinstimmungen 
zwischen beidcn aitfzuzeigen und den einen als Vorlaufer der anderen 
zu erweisen. Anders als bei Dugaim geht es dabei aber nicht in erster 
Linie um das Verhaltnis zwischen den ontologischen Defmitionen 
des Menschen bei der Mu'tazila und den Wertephilosophen aus 
Frankreich. Der Mu'tazilismus wird von al-'Awwa, vielmehr zum 



29 'Adil al-'Awwa: L esj I i tnl\'e/Xc 
siecle, Beirut 1948; ders.: Ismctili Selection* from the 1th, 6th, 7th and 10th Hijra Centuries, 
Damaskus 1958; ders.: Haqiqat ihwan as-safa', Damaskus Utl-Aluilc 1993: Mohamed 
Arkoun: La pensee arabe, Paris 1975, iibers. von al-'Awwa als al-Fikr al-'araln, Beirut 
{Mansurat'Uwaidai} 1983. 

30 'Adil al-'Awwa: al-0 Dainasku I > i Dimaii/ 1965 
ders.: Min as-saraf ila l-karama, Damaskus 1973. Die von al-'Awwa iibersetzten und 
oben in Fn. 6 und 7 genannten Werke sind: Combes: Valeur et liberie, iibers. als al- 
Ouna wci-l-humya, Damaskus (Dar al-ftkr) 1975; Ruyer: Le monde des valeurs, iibers. als 
'A/am nl-qiyam, Damaskus 1969; ders.: Philosophk de la valeur, iibers. als Falsqfat al-qiyam, 
Damaskus [Maiiincal «mni at Diinascj) 1965. 

31 Vgl. dazu Dugaims Kritik; Dugaim 1985, S. 36-37. 

32 Siehe oben, S. 62-64. 



WERTEPHILOSOPHISCHES DENKEN UND DIE MU'TAZILA 435 

sogenannten „freien Denken" - ein weiterer aus dem Franzosischen 
ubernommener Begriff- in Europa in Beziehung gesetzt. 

Dennoch spielt der Wertebegriff auch hier keine unbedeutende 
Rolle. In der Definition, die al-'Awwa gleich zu Beginn seiner Arbeit 
vom „freien Denken" gibt und auf die er im Laufe seiner Ausfuh- 
rungen wiederholt zuruckkommt, taucht der BegrifT an prominenter 
Stelle auf. Dabei ist unschwer zu erkennen, daB sich der Autor dem 
franzosischen Verstandnis der Werte als Produkt des menschlichen 
Geistes anschlieBt. Freies Denken ist fur al-Awwa diejenige Tatig- 
keit, in der der Mensch „seine Wahrheiten, an die er glaubt, kreiert, 
und seine Werte, zu denen er sich bekennt und deren Leitung er 
folgt, hervorbringt". 33 Was damit gemeint ist und wie sich diese 
Denkweise in der Menschheitsentwicklung herausgebildet habe, zeigt 
der Autor in einem langeren Uberblick iiber die europaische Gei- 
stesgeschichte: Angefangen bei den alten Griechen und Romern, 
iiber die Kirchenvater und die Denker des Mittelalters bis hin zu 
denen der Renaissance und der Reformation werden hier die Aus- 
einandersetzungen liadigezeiclinet, in denen die Wurzeln des „freien 
Denkens" zu finden seien, das in der Aufklarung des 18. Jhs. durch 
die Tatigkeit von libre penseurs wie Rousseau, Montesquieu, Voltaire 
und Diderot im engeren Sinne hervorgetreten und sich seiner selbst 
bewuBt geworden sei. Diese Entwicklungslinie zieht al-'Awwa durch 
bis zur Entstehung der modernen Menschenrechtsidee und ihrer 
Konkretisierung in unterschiedlichen Dokumenten, zuvorderst in der 
Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte der Vereinten Nationen 
von 1948. Durch die gesamte Darstellung zieht sich dabei als roter 
Faden die Frage, gegen welche Widerstande sich das freie Denken in 
Europa habe durchsetzen mussen. Und als den wichtigsten Hemm- 
schuh beschreibt der Autor dabei, neben dem autoritaren Staat, die 
Macht nicht nur der christlichen Kirchen, vor allem des Vatikans, 
sondern religioser Vorstellungen uberhaupt. Das europaische „freie 
Denken", wie al-Awwa, es darstellt, ist der standige Gegenspieler 
des „religiosen Denkens", welches unfrei (gair luirr) sei und sich aus 
jenseitigen bzw. iibersinnlichen (gaibt) Quellen speise, also nicht auf 
der Vernunft beruhe. Konzepte wie Meinungs-, Gewissens-, Reli- 



33 'Awwa 1987, S. 5: al-fikr al-liun (...) i mimi 
liili/i. u:a-yahl(ikim ifiytmmhu /lull j'lit/imiliii icn-tallalii a luidalm. 
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gions- und Pressefreiheit, an denen es al-Awwa gelegen ist, hatten 
sich in Europa nur gegen den erbitterten Widerstand des religiosen 
Denkens durchsetzen konnen. 34 

Im AnschluB an diese Darstellung des Idealbilds eines wahrhaft 
freien Denkens wendet al-'Awwa sirh ausfiihrlich Geschichte und 
Denken der Mu'tazila zu, deren Ideen er wiederholt mit denen der 
freien Denker in Europa vergleicht. Die Mu'taziliten sind ihm dabei 
die Vertreter eines freien Denkens im Islam. Obwohl ihre Leistun- 
gen auf diesem Gebiet nicht ganz so weit gegangen seien wie die 
ihrer europaischen Kollegen und obwohl ihre Ideen nicht derart 
bahnbrechende Entwicklungen zur Folge gehabt hatten wie die der 
freien Denker in Europa, bedeuteten ihre Aktivitaten doch einen 
entscheidenden Schritt in diese Richtung. Bei diesem Urteil kann 
al-'Awwa die Tatsache, daB es sich beim Mu'tazilismus um eine 
Form des religiosen Denkens handelt, das seinem fruheren Uberblick 
zufolge ja zur Unfreiheit tendiert, freilich nicht leugnen. Und so 
unterscheidet er fein zwischen der „Freiheit des Denkens" {hurriyat 
at-tqfkir), das er bei den Vertretern der Mu'tazila als gegeben ansieht, 
und dem eigentlichen „freien Denken" {al-fikr al-hurr), das sich aus 
dieser Freiheit des Denkens bei ihnen habe entwickeln konnen und 
sollen: Der Mu'tazilismus war seinem Urteil zufolge „eine theologi- 
sche Aktivitat, die danach strebt, die Religion durch die Befreiung 
der menschlichen Vernunft von auBerer Autoritat zu verteidigen 
und der Vernunft Raum zu geben, um die Freiheit des Denkens 
im Islam in ein so freies Denken wie moglich zu verwandeln". 35 
Hervorgegangen aus dem bekannten Vermittlungsversuch zwischen 
zwei hier als „extremistisch" bezeichneten Gruppierungen des Islam 
- Haxiglya unci Murgi'a - habe der Mu'tazilismus sich im Laufe der 
Zeit in eine Schule verwandelt, deren Vertreter an der „langen und 
viele Jahrhunderte dauernden Schlacht" um das freie Denken im 
Islam teilgenommen und dabei bald Siege errungen, bald Nieder- 
lagen erlitten hatten. In diesem Kampf sei die Mu'tazila auf dem 
Weg der Befreiung (darb at-tahrir) des arabisch-islamischen Geistes 
vorangeschritten, wobei sie stets „die rein rationale, das heiBt huma- 



34 Ebd, S. 5-20. 

35 Ebd., S. 6 i / dm bi-lahnr 
al-aql al-insam min a n i i i in < (timiral al- 
tafku fi I islam i/a i i id al mustatS 
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nistische Seite innerhalb des theologischen Denkens" gefordert habe. 
Al-'Awwa beschreibt die Schule als „eine wachsende theologische 
Bewegung (htu I Jwiilm luluiivt di< • 1 mach strebte, die Freiheit des 
Denkens im Islam in ein freies menschliches Denken umzuwandeln, 
und daran arbeitete, das dem Menschen eigene Recht zu verankern, 
seine Meinungen hervorzubringen und bewuBt Verantwortung fur 
seine Taten und Handlungen zu ubernehmen". Beweis dafur sei, 
daB die Mu'tazila dem Menschen die Gotteserkenntnis, die fur sie 
Ursprung alien menschlichen Wissens und aller weiteren Erkenntnisse 
gewesen sei, als erste Pflicht abverlangt hatten. 36 

Die Ideen und Konzepte, mit denen al-'Awwa die „Freiheit des 
Denkens" bei der Mu'tazila illustriert, sind in dieser Arbeit so oft 
genannt worden, daB sie nicht noch einmal wiederholt werden miis- 
sen. Die Art, auf die der Autor sie ausdeutet, und die Ziele, die 
er dabei verfolgt, weisen im Prinzip in dieselbe Richtung wie bei 
Dugaim, obschon al- Awwa, das mu'tazilitische Denken weit weniger 
als jener mit eigenen philosophischen Begrifflichkeiten iiberzieht. So 
geht es auch ihm um den rationalen Geist der Mu'tazila. ihre Begriin- 
dung eines kritischen und wissenschaftlichen Denkens, ihre Betonung 
der Handlungsfaliigkeil und Verantwortlichkeit des Menschen sowie 
um das Verhaltnis von gottlichem und menschlichem Willen, die in 
ihren jeweiligen Bereichen autonom seien. Und auch ihm geht es, 
unter Bezug auf mu'tazilitische Vorstellungen, um eine auf arabisch- 
islamischen Begrifflichkeiten fuBende Begriindung anthropologischer 
Konzepte wie Kreativitat (halq, ibtikar, ibdfi) hinsichtlich Taten und 
Werten, Menschenwiirde {karamat al-insdn) sowie die Moglichkeit des 
Einzelnen zu Kritik an Religion und Gesellschaft. 37 Der „kriti- 
sche und mutige Geist", den die Schule bei der Verteidigung dieser 
Konzepte gegenuber den konservativen Kraften des Islam bewiesen 
habe, wird von al-'Awwa mehrfach hervorgehoben. Und wegen der 
Vorreiterrolle der Mu'tazila auf diesem Gebiet vertritt er die These, 
daB sie auf einer imaginaren Skala zur Feststellung des Fortschritts, 
den Ubergang „von der Freiheit des Denkens hin zu einem freien 
Denken" in der arabisch-islamischen Kultur betreffend, ganz oben 
anzusiedeln sei. 38 



36 Ebd., S. 65-66. 

37 Ebd,S. 104-5. 

38 Ebd., S. 339. 
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Der EinfluB, den die Mu'tazila auf das arabisch-islamische Geistes- 
leben hinterlieB, wird von al-Awwa, auBerordentlich hoch eingeschatzt 
und gesondert beschrieben: Sunniten, Schiiten, jiidische Theologen, 
Philosophen, die ihwan as-safa', Sprachwissenschafder und Dichter 
hatten gleichermaBen vom rationalen und kritischen Geist der Schule 
profitiert. 39 Der Anteil, den diese „religiosen Denker" an der Bliite 
der arabisch-islamischcii Kultur und am „Entfachen der Schlacht um 
das freie Denken" in ihr gehabt hatten, sei enorm gewesen und habe 
bei weitem nicht nur die religiosen Aspekte dieser Kultur betroffen. 
Alle wichtigen Bereiche, von den Verhaltensnormen (as-suluk wa- 
l-amat) iiber das soziale Leben bis hin zu Politik und Kunst, seien 
von den Prinzipien der Mu'tazila gepragt worden. Verglichen mit 
dem Beitrag der europaischen freien Denker zur Herausbildung der 
modernen westlichen Kultur sei der Beitrag der Schule aber doch 
begrenzt geblieben. Die Tatsache, daB die Mu'tazila den Schritt zu 
einem rundum freien Denken im modernen Sinne am Ende nicht 
vollzogen habe, fuhrt al-Awwa, nicht etwa auf einen grundsatzlichen 
Mangel auf Seiten der Schule, sondern auf „die Umstande der Zeit, 
der Umwelt und der Traditionen" zuriick. Hierdurch habe sich der 
Mu'tazilismus nicht in einen klaren Aufruf verwandeln konnen, „dem 
menschlichen Denken freie Bahn zu geben, um seine Wahrheiten zu 
kreieren und seine Werte hervorzubringen". Diese Umstande seien 
auch dafur verantwortlich, daB eine neutrale Haltung gegeniiber 
der Religion wie im modernen Sakularismus sowie „wissenschaft- 
liche" Uberzeugungssysteme wie Sozialismus und Kommunismus 
in der arabisch-islamischen Welt nicht hatten entstehen konnen. 40 
Als M oglichkeit, so darf man verstehen, seien diese Entwicklungen 
im mu'tazilitischen Denken aber durchaus angelegt. 



39 Ebd.,S. 352-77. 

40 Ebd.,S.6. 
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(). Moderne ambisclic InlellekliieUe unci ihr Verhdltnis zur mihna 

a) Das vorlierrscliende Bild: die von der \hi la (■ \ in 

initiierte mihna ah s w < ' ! ' < D klalm der Intelhgenz 

In den vorangegangenen funf Abschnitten, die vor allem moderne 
arabische Urteile iiber das mu'tazilitische Denken zum Thema hatten, 
wurden wiederholt auch Fragen angesprochen, die weniger mit der 
Beurteilung mu'tazilitischer Ideen als mit dem generellen Bild zu 
tun haben, das man sich von der Schule macht. Dies entsteht zum 
Teil aus dem Versuch der Einordnung der Mu'tazila in die arabisch- 
islamische Kullurgescliirhte und zum Teil aus der Beurteilung der 
Rolle, die die Schule in bestimmten historischen Situationen gespielt 
hat. Meist erscheint die Mu'tazila hier als fruhe Verteidigerin des 
Islam. Dariiber hinaus treten ihre Vertreter auf als in politischen 
Konflikten kompromiBbereite Realisten, liberale Kulturschaffende, 
Philosophen des Islam. Wegbereiler eines indigenen Materialismus, 
progressive Revolutionare, Vordenker eines historisch-kritischen 
Umgangs mit dem Koran oder Vertreter naturwissenschaftlicher 
Denkweisen. Diesen positiv gemeinten Charakterisierungen steht 
ein Urteil gegeniiber, das tief im arabisch-islamischen BewuBtsein 
verankert ist und vor allem mit dem mu'tazilitischen Beitrag zur 
mihna zu tun hat. Gemeint ist das selbst unter ihren Fursprechern 
verbreitete Image der Schule als unversohnliche Dogmatiker, die 
von der Richtigkeit ihrer rationalistischen Theologie derart iiber- 
zeugt waren, daB sie es als notwendig ansahen, sie den Muslimen 
mit Gewalt aufzuerlegen. Das mit der mihna zusammenhangende 
Bild der Schule, sein Bezug zu Problemen der arabisch-islamischen 
Moderne und einige einschneidende jiingere Veranderungen an ihm 
sind Thema des letzten Abschnitts dieses Kapitels. 1 

Die abschreckende Wirkung der Erinnerung an die mihna und 
die mu'tazilitische Rolle in ihr kann kaum hoch genug eingeschatzt 
werden. Obwohl in der arabischen Welt langst nicht jeder Gebildete 
die funf usul der Mu'tazila kennt, ist man sich dort auf sehr leben- 
dige Weise der Tatsache bewuBt, daB die Durchsetzung der Theorie 
der Erschaffenheit des Koran unter al-Ma'mun und seinen Nachfol- 
gern al-Mu'tasim und al-Watiq auf einen wie auch immer gearteten 



1 Zur mihna siehe oben, S. 128-30; fur eine frtihere Auseinandersetzung mit dem 
Thema: Verf. 2001. 
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mutazilitischen EinfluB zuriickging. Ein in diesem Zusammenhang 
oft gehortes Urteil geht dahin, daB die mu'tazilitische Lehre des halq 
al-qur'dn damals zum „offiziellen Dogma" des 'abbasidischen Staa- 
tes erhoben wurde. Daraus wird in einiger Verkiirzung dann nicht 
selten die Annahme, daB besagte Kalifen die Mu'tazila zur „offizi- 
ellen Schule" des Staates gemacht hatten, sie also selbst Mutaziliten 
gewesen seien und per Dekret die von ihnen vertretene Theologie 
hatten durchsetzen wollen. All das wird in der Regel, besonders bei 
oberflachlichem oder der Schule negativ gesonnenem Herangehen, 2 
damit erklart, daB es dieser gelungen sei, ihre guten Beziehungen zum 
Hofe in direkte geistige und politische EinfluBnahme zu verwandeln. 
Die mihna erscheint im dominanten arabisch-islamischen Geschichts- 
bild also als Resultat einer Symbiose, in der die Mu'taziliten die 
Rolle der theoretischen Vordenker und die 'Abbasiden die der wil- 
ligen Vollstrecker einnahmen. 

Dariiber, daB die mu'tazilitisch-'abbasidischen MaBnahmen, die 
auf die Unterdriickung des konservativen Lagers und besonders der 
Hanbaliten hinausliefen, wegen der in ihnen zu Tage tretenden Into- 
leranz zu verurteilen sind, sind sich moderne arabische Intellektuelle 
so gut wie einig. Dennoch gibt es verschiedene Arten, der mihna 
einen Platz bei der Gesamtbeurteilung der Mu'tazila zukommen zu 
lassen. Stellen Fursprecher der Schule die Ereignisse oft als bedauerli- 
chen Irrtum dar, der den Wert des Mu'tazilismus nicht entscheidend 
schmalert, nennen konservative Kritiker der Schule die mihna oft als 
Beweis fur die mu'tazilitische Feindschafl gegenuber der von ihnen 
selbst vertretenen Auslegung des Islam. Die Ungerechtigkeiten der 
mihna kommen ihnen dabei als Argument gelegen, um zu bekraf- 
tigen, daB es nicht lohnt, sich auf mu'tazilitische Ideen iiberhaupt 
einzulassen. Die Theorie der Erschaffenheit des Koran und mit ihr 
viele andere von der Schule vertretene Anschauungen haben es im 
modernen Kontext also nicht nur deshalb schwer, weil sie konser- 
vativen Glaubenssatzen widersprechen, sondern weil sie sich unter 
Hinweis auf die Verstrickung der Mu'tazila in die Ereignisse der 
mihna auch besonders gut delegitimieren lassen. 

Unabhangig von den theologischen Inhalten, um die damals 
gestritten wurde, riihrt die Erinnerung an die mihna an zwei wunde 



2 Ein Beispiel fur letztere ist Dumi 1961, eine moderne Heldenbiographic des 
bekanntesten Opfers der mihna, Ahmad Ibn Hanbal. 
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Punkte im arabisch-islamischen BewuBtsein, die gerade im modernen 
Kontext von groBer Bedeutung sind: die Angst vor Spaltung und vor 
Fremdherrschaft. Erstens gilt die mihna als herausragendes Beispiel 
einer fitna in der muslimischen Gemeinschaft, ein Begriff, mit dem 
unter anderem burgerkriegsartige Situationen bezeichnet werden, 
in denen Muslime, so die wortliche Bedeutung, der „Versuchung" 
erliegen, sich gegen andere Muslime zu stellen, und so die Einheit der 
Umma aufs Spiel setzen. Das Provozieren von Jitna ist eine Verhal- 
tensweise, vor der nicht nur Koran und Sunna regelmaBig warnen. 
An den Begriff kniipft sich auch eines der altesten muslimischen 
Traumata: das der fitna al-kubrd, des sogenannten „ersten Biirger- 
kriegs" des Islam von der Ermordung des dritten Kalifen 'Utman 
bis zur Machtubernahme der Umayyaden und dem Tod al-Husains 
in der Schlacht von Kerbala, Ereignisse, aus denen die Hauptschis- 
men des Islam resultieren. Zweitens gilt die mihna als eine Zeit, in 
der eine Gruppe muslimischer Denker, von denen es heiBt, daB sie 
griechischen Ideen den Vorzug gegeniiber dem Islam der Traditio- 
narier gaben, den Staat dazu benutzten, um ihren Anschauungen 
Nachdruck zu verleihen. Die aus dem Biindnis zwischen Mu'tazila 
und Abbasiden hervorgegangene Diktatur der Vernunft ( c aql) - im 
islamischen Denken ja der Gegenbegriff zu Tradition (naqt) - steht in 
dem Ruf, die fuhrenden Vertreter des popularen Religionsverstand- 
nisses aus rein dogmatischem Interesse lieraus verfolgt und dabei 
selbst Leitfiguren des Islam wie den Begriinder der hanbalitischen 
Rechtsschule, Ahmad Ibn Hanbal, nicht verschont zu haben. 

Beispiele fur eine kritische Beurteilung des mu'tazilitischen Verhal- 
tens wahrend der mihna wurden in dieser Arbeit wiederholt genannt: 
'Abduh hatte im ausgehenden 19. Jh. geauBert, die Schule habe im 
Zuge der mihna, die er im gleichen Atemzug als fitna bezeichnete, „die 
Grenzen der Religion im Namen der Religion uberschritten". 3 Amln 
versuchte in seiner Trilogie aus den 30er Jahren zwar, das Verhalten 
der Mu'tazila zu rechtfertigen. Er kam dariiber aber zu dem SchluB, 
daB die in der mihna angewandte und nicht zuletzt von der Schule 



3 'Abduh: A'mal, Bd. 3, S. 380. Vgl. oben, S. 1 18. Man mag sich fragen, ob hier 
eine vorsichtigc Wncidigung der Mu lazila intendicrt ist, da diese „im Namen der 
Religion", also fur einen guten Zweck gehandelt habe, oder ob es um die Aussage 
gcht. daB die Mu'tazila „im Namen der Religion" gegen die Religion gehandelt, diese 
also rniBbraucht habe. Der Kontcxl des Zitats spricht fur letzteres. Vgl. Verf. 2002, 
S. 240. 
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ausgehende Gewalt einem fatalen Denkfehler entsprungen sei, der 
den Niedergang des Mu'tazilismus beschleunigt und den Muslimen 
schweren Schaden zugefugt habe. Abu Zaid spricht noch Ende des 
20. Jhs., von Amln auf uniibersehbare Weise beeinfluBt, von der 
„unnachgiebigcn Geislesarislokralie der Mu laziliten", die diese in der 
ersten Halfte des 3./9. Jhs. gemeinsam mit den 'Abbasiden errichtet 
hatten. 4 Zusatzlich zu diesen Beurteilungen sei eine weitere arabische 
Beschreibung der mihna vorgestellt, die wegen der Kdischeehaftigkeit 
ihrer Schilderungen und der Scharfe ihrer Wortwahl auffallt. Sie 
stammt von dem erwahnten syrisch-christiichen Pater Suhail Qasa 
(geb. 1942). 5 Sein wohl in den 80er Jahren verfaBtes, aber erst 1997 
erschienenes Buch „Eine neue Sichtweise auf die Mu'tazila" ist eine 
popular geschriebene, aus den gangigen Quellen sowie einer Reihe 
bekannter Werke der arabischen Sekundarliteratur schopfende, in 
ihren Urteilen schwankende, der Schule aber doch freundlich geson- 
nene Schilderung von Aufstieg und Niedergang derselben, gefolgt 
von einer Ubersicht iiber die wichtigsten mu'tazilitischen Ideen und 
Gruppen. 6 

Zu den von Qasa, aufbereiteten Aussagen zur Mutazila gehort auch 
das von ihm entworfene Bild der mihna. So zeichnet er die Vertreter 
der Schule in kraftigen Farben als eine Gruppe machtbesessener 
Intellektueller, die sich in hochste Regierungskreise einschlichen, 
um mittels der von ihnen gefugig gemachten Abbasiden den Mus- 
limen ihr elitares Religionsverstandnis aufzuzwingen. Da heiBt es, 
daB die mu'tazilitischen Erzieher des jungen al-Ma'mun diesem ihre 
Grundsatze eingepaukt und ihn davon iiberzeugt hatten, daB sie 
die offenkundige Wahrheit seien (laqqanuhu mabddi'ahum wa-aqna'uhu 
annahd l-haqq al-mubin). Da ist die Rede davon, daB der zukunftige 
Kalif diese Prinzipien in sich aufgesogen habe und mit ihnen groB 
geworden sei (tasarraba ara'ahum wa-sabba 'aid mabddi'ihim). Da ist 
zu lesen, daB diese Unterweisungen bei ihm zum Glauben an die 



4 Abu Zaid 1999, S. 108. Vgl. oben, S. 415-16, Fn. 166. 

5 Qasa studicrlc Gc-M'hirhu- in Mosul und kclntc nach zusatzlichcn Studicn der 
Theologie im Libanon nichr in seine nordirakiselie Heimat zuruck. 1994 wurde er 
Direktor der ikMrikiya al-kubra des Klosters Dak as-surfa in Dara'un. Am in 1 laiTsa n-ele- 
genen Institut St. Paul fur Philosophic und Theologie hat er zudem eine Professur 
fur Islamwissenscliali ■Lilmmrul) inne. Seine Yerollentlichungen beschaftigen sich vor 
alleni mit der Kulturgeschichte des Irak und der dortigen Christen. 

6 Zudem Buch, dessen Vorwort .von 1986 ist, vgl. oben, S. 192-93. 
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Grundsatze der Mu'tazila und zum Beitritt zu ihrer Schule gefuhrt 
hatten. Als Kalif habe er dann unter dem EinfluB der Mu'tazila 
das Dogma der Erschaffenheit des Koran durchzusetzen versucht. 
Und ihnen zuliebe habe er in seinem Testament seinen Bruder und 
Nachfolger al-Mu'tasiin angewiesen. die milma unter alien Umstanden 
fortzusetzen, worauf dieser den Vertretern der Schule in der Tat 
die hochsten Staatsamter iibertragen und sich in alien Regierung- 
sangelegenheiten auf sie gestiitzt habe. Unter al-Watiq, laut Qasa, 
ebenfalls ein strammer Mu'tazilit, habe die Schule dann den Gipfel 
ihrer Macht erreicht. Und so hatten ihre Vertreter, berauscht vom 
Sieg und geblendet von Machtgier, auch ihn zur Fortsetzung der 
mihna antreiben konnen. Insgesamt habe die Schule den Staat damals 
nach eigenem Gutdiinken fur sich beansprucht, willkurlich iiber seine 
Ressourcen verfugt und die Menschen aus den letzten Winkeln des 
Reiches vor Gericht gezogen, um ihre Uberzeugungen zu uberpriifen 
und ihre Gewissensangelegenheiten zu diktieren. 7 

In Qasas Bericht fallen drei Namen prominenter Mu'taziliten, 
die in keiner Schilderung der mihna fehlen diirfen: Tumama Ibn 
Asras, als Hedonist verschriener Honing und Vertrauter al-Ma'muns, 
Abu 1-Hudail, herausragender fruher Systematiker der Schule und 
Teilnehmer an den von al-Ma'mun geschatzten Disputationen am 
Hofe, sowie Ahmad Ibn Abl Du'ad, von al-Mu'tasim auf den Rat 
seines Vorgangers hin eingesetzter Oberrichter und in dieser Funk- 
tion bis zum Ende der mihna eine Art GroBinquisitor im Namen 
der Erschaffenheit des Koran. Als Gegenspieler der Opposition gilt 
von ihnen vor allem Ibn Abl Du'ad, dessen Beteiligung an der mihna 
wegen seines politischen Amtes uniibersehbar ist. Besonders gegen 
ihn richtete sich wahrend der mihna der Groll des hanbalitischen 
Lagers, und Schriften spaterer hanbalitischer und anderer anti- 
mu'tazilitischer Autoren sind voller negativer Charakterisierungen 
des Mannes und der Denkschule, in deren Dienst er angeblich stand. 
Diese Schriften haben einen tiefen Eindruck hinterlassen, der bis 
in die Gegenwart fortwirkt. Und so hat man sich, obwohl Ibn Abl 
Du'ad als theologischer Denker nicht hervortrat, daran gewohnt, die 
„mu t tazilitische" Ausrichtung des Oberrichters als Hauptantriebskraft 



sailara und i < da i i i 

ya'tmm bi-v-uasi tar, < , 'um J, ai/a'iddiim aa 

\ »1 cbd., S. 79, 88. 
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fiir seine Verfolgung der Anhanger der Unerschaffenheit des Koran 
zu sehen. Dasselbe gilt fiir al-Ma'mun, den Begriinder der mihna. Die 
traditionelle und bis heute am weitesten verbreitete Erklarung fiir 
seinen Schritt lautet, daB er aus mu'tazilitischer Uberzeugung heraus 
handelte bzw. zumindest unter dem EinfluB von Mu'taziliten stand. 
Diese auf die theologische Seite des Konflikts abhebende Erklarung. 
wie sie in den klassischen Quellen zum Thema zu finden ist, wird 
von den meisten modernen arabischen Autoren im Prinzip akzeptiert. 
Doch auch westliche Islamkenner hingen ihr lange Zeit an und tun 
das zum Teil noch bis heute. Die mihna gilt hier als eine im Kern 
mutazilitische Angelegenheit, woraus - gepaart mit der iiberholten, 
aber beharrlich fortlebenden Idee, daB die groBe Zeit der Mu'tazila 
die Zeit ihres Einflusses auf al-Ma'miin und seine Nachfolger war 
und daB mit der Beendigung der mihna durch al-Mutawakkil ein 
rascher Niedergang der Schule einsetzte 8 - leicht das pauschale 
Urteil wird, daB die Schule die treibende Kraft hinter der mihna war 
und als Ganze fiir die rucksichtslose Verfolgung der Ablehner der 
Idee der Erschaffenheit des Koran verantwortlich ist. 

Ein Problem stellt dieses Geschichtsbild verstandlicherweise vor 
allem fiir jene dar, die ein modernes Publikum dazu motivieren wol- 
len, mu'tazilitische Sichtweisen nicht mehr reilexarlig zuriirkzuweisen, 
sondern in ihnen Antworten auf zeitgenossische Fragen zu sehen. 
Da gilt es zunachst, eine groBteils emotional begriindete Abneigung 
gegen die Schule aus dem Weg zu raumen, um sich dann, frei von 
historischen Vorurteilen, iiber die eigentiichen Inhalte ihres Denkens 
verstandigen zu konnen. Bislang haben wir zwei Arten kennenge- 
lernt, wie Fiirsprecher der Schule mit diesem Problem umgehen: 
Die einen wenden sich ihm mit groBer Offenheit zu und kritisieren 
bereitwillig das mu'tazilitische Verhalten wahrend der mihna; die ande- 
ren suchen die Schuld der Schule zu verschleiern und beschuldigen 
statt dessen die Hanbaliten und andere konservative Richtungen der 
nicht weniger riicksichtslosen Verfolgung der Mu'tazila. Beispiele fiir 
erstere Methode sind die liberalen Autoren Amln und Abii Zaid, 
Beispiele fiir letztere die vor einem klaren ideologischen Hinter- 
grund argumentierenden Muriiwa und Amaxa. Sie vermeiden es, 
explizit auf die unriihmlichen Ereignisse zu sprechen zu kommen, 
und heben statt dessen auf die nach dem Antritt al-Mutawakkils 



8 Audi Qasa ist dieser Meinung; siehe z.B. ebd., S. 69. 
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beginnende Periode ab, dem man nachsagl. die mihna aus Sympathie 
fiir Hanbaliten und Sunniten beendet zu haben. Der Auftrieb, den 
diese Krafte durch den Stimmungsumschwung am Hofe erfuhren, 
und die nun einsetzenden, zum Teil ebenfalls gewalttatigen MaB- 
nahmen gegen jene, die an der These der Erschaffenheit festhielten, 
werden dabei mitunter als „mihna der Mu'tazila" bezeichnet. 9 Der 
Begriff, der mit Brick auf die fraglichen Zusammenhange die von den 
'Abbasiden angeordnete „Befragung" bzw. „Inquisition" meint, wird 
dabei in seiner allgemeineren Bedeutung im Sinne von „Priifung", 
„Ungliick" und „Heimsuchung" verwendet. Anstatt die fiir AuBen- 
stehende unschwer zu beantwortende Frage aufzuwerfen, welche 
dieser Methoden die groBere intellektuelle Aufrichtigkeit reflektiert, 
sei festgehalten, daB beide, also Benennen und Aufarbeiten bzw. 
Verschweigen und Umdeuten, Ausdruck derselben Pramisse sind: 
Die Mu'tazila hat in der mihna eine Schuld auf sich geladen, die 
ihrer zeitgenossischen Anerkennung im Wege steht. 

Der moderne arabische Umgang mit der mihna ist nicht zuletzt 
gepragt von diesem Aspekt der Schuld. Wer sich positiv iiber die 
Mu'tazila auBert, weiB, daB sich der bekannte Vorwurf von Dog- 
matismus, Machtstreben und Tradilioiisleindliclikeit auch gegen ihn 
richten laBt: Wie kann man sich einer Schule anschlieBen, die an Ver- 
brechen wie der mihna beteiligt war, ja sie allem Anschein nach sogar 
initiierte? Wollen die modernen Befiirworter der Mu'tazila ahnliche 
ZwangsmaBnahmen einfiihren wie sie? Mit derartigen Nachfragen 
muB jede positive arabische Auseinandersetzung mit der Mu'tazila 
rechnen und ihnen moglichst schon im Voraus begegnen. Amln war 
es, der als erster eine umfassende Antwort auf diese Fragen vorlegte 
und damit fiir lange Zeit richtungsweisend blieb. Oben haben wir 
gesehen, wie er den historischen Fehler der Mu'tazila darauf zurtick- 
ftihrt, daB es ihr im aufrichtigen Glauben an die Richtigkeit und 
Niitzlichkeit ihres Denkens darum gegangen sei, die islamische Welt 
in die „beste aller Welten", also eine Welt von Vernunft, Freiheit, 
Fortschritt und Wissenschaftlichkeit zu verwandeln. Die Beeinflus- 
sung der Herrschenden im Sinne des ttizal habe fiir die Schule einen 
Dienst am Islam dargestellt und der gute Zweck das Mittel der mihna 
geheiligt. Ihren positiven Zielen und der Fortschritdichkeit ihrer Ideen 
zum Trotz habe sich die Mu'tazila hier aber im Irrtum befunden 



9 Vgl. oben, S. 257, 321-22. 
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und sich auf verhangnisvolle Weise ins Unrecht gesetzt. 

Amins Verteidigung der Schule gleicht einer vorab betriebenen 
Selbstverteidigung. Wenn es zu den Eigenheiten der liberalen Intel- 
lektuellen, als die er die Mu'lazililcn prascnticrt. gehort, abweichende 
Meinungen und populare Religiositat im Pakt mit der Staatsmacht 
auszumerzen, dann konnte das heiBen, daB die modernen arabischen 
Liberalen, die zu der Zeit, als Amln seine Darstellung verfaBte, nicht 
zuletzt in Agypten eine wichtige Rolle im politischen und kulturellen 
Leben spielten, zu ahnlichen Mitteln zu greifen gedachten wie die 
von ihnen reklamierten Vorlaufer. Dieser Verdacht war es, den es 
auszuraumen gait, und so verdeutlichte Amln durch seinen Bericht, 
daB man im liberalen Lager die Lehre aus dem Desaster der mihna 
veriimerlicht hatte: Zwang ist der falsche Weg, um als fortschrittlich 
erachtete Ideen zu verbreiten, und halt man sie fur noch so richtig. 
Dieser Botschaft an die konservativen Leser, denen Amln die Furcht 
vor den Reformbestrebungen der Liberalen nehmen wollte, steht eine 
an die Liberalen gerichtete Botschaft gegeniiber: Widersteht dem 
Impuls, euren Wissensvorsprung und eure EinfluBmoglichkeiten zu 
verwenden, um der traditionell denkenden Bevolkerung moderne 
Denk- und Lebensweisen vorzuschreiben, sondern baut auf den 
Faktor Zeit und die allmahliche Uberzeugung durch Bildung und 
Erfahrung! Das Beispiel der Mu'tazila zeigt, wohin MachtmiBbrauch, 
iibersturzte Reform, intellektuelle Vermessenheit und das Verfolgen 
von Partikularinteressen fiihren. 10 

Neben der Schuld, auch das macht Amins kritische Verteidi- 
gung der Mu'tazila deutlich, ist ein wichtiger Aspekt im modernen 
arabischen Umgang mit der mihna der der Identifikation. Zu Amins 
Zeiten war es noch neu, inzwischen ist es nichts Ungewohnliches 
mehr, wenn sich als liberal, aufgeklart, progressiv oder sakulari- 
stisch verstehende Intellektuelle als Erben der Mu'tazila begreifen. 
Weil die Schule von vielen als geistige Avantgarde der klassischen 
islamischen Zivilisation betrachtet wird, sehen sich Vertreter der 
modernen Geisteselite - unabhangig davon, ob sie mu'tazilitische 
Ideen im einzelnen vertreten oder nicht - oft im soziologischen Sinne 
als in den FuBstapfen der Mu'tazila stehend. Diese Moglichkeit der 
Identifikation wird um so bereitwilliger aufgegriiien. je mehr man 
sich als Teil einer in der eigenen Kultur verwurzelten, also authen- 



10 Vgl.Verf.2001,S. 182-86. 
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tischen Elite begreifen mochte, denn die muslimischen Philosopher!, 
die als Identifikationsobjekt ebenfalls zur Verfiigung stehen, leiden 
unter dem Ruf, eine bloBe „griechische Gesandtschaft in der isla- 
mischen Welt" zu sein. 11 Da die Schule als eine Art Prototyp der 
arabisch-islamisc lien Inlclligcnz gilt, verwandeln sich Debatten iiber 
das mu'tazilitische Verhalten wahrend der mihna leicht in grundsatzli- 
che Debatten iiber das Verhalten arabisch-islamischer Intellektueller 
in ahnlichen Situationen. Die mihna ladt aus moderner arabischer 
Sicht besonders dazu ein, Fragen nach dem Verhaltnis der gebilde- 
ten Elite (hassa) zur breiten Mehrheit des Volkes ('amma) sowie nach 
dem Verhaltnis dieser Elite zur Staatsmacht (sulfa) zu stellen. Mit 
beiden Fragen hatten sich arabische Denker im 20. Jh. auf vielfaltige 
Weise auseinanderzusetzen. Probleme wie der begrenzte Riickhalt 
in der Bevolkerung, die Konkurrenz durch populare Vertreter des 
konservativen Islam sowie das durch Konfrontation, Unterdriickung, 
MiBtrauen und Ausnutzung gepragte Verhaltnis zu den staatlichen 
Autoritaten wurden von ihnen haufig thematisiert. 

Die Themen Schuld und Identifikation in der arabischen Refle- 
xion iiber die mihna spielen auch in diesem Abschnitt eine zentrale 
Rolle. In ihm geht es um zwei Autoren, die anhand einer Darstel- 
lung der fraglichen Ereignisse exemplarisch auf die Situation und 
Rolle arabisch-islamischer Intellektueller eingehen. Bedeutend sind 
ihre Beitrage nicht nur, weil sich die von ihnen angebotene Lehre 
vollkommen von dem unterscheidet, was man in der arabischen 
Welt seit Amlns einfluBreicher Diskussion der mihna zum Thema 
meint, sondern auch, weil diese Lehre hier durch eine neue Schil- 
derung der Ereignisse selbst begriindet wird, die in der Frage der 
mu'tazilitischen Verantwortung dem vorherrschenden Bild wider- 
spricht. Beide Beitrage sind vergleichsweise jiingeren Datums und 
haben noch keine groBen Spuren auf die arabische Diskussion iiber 
die Mu'tazila hinterlassen. Sollten die hier geauBerten Ideen aber 
von Autoren, die an einer Aufwertung der Schule interessiert sind, 
aufgegriffen und verbreitet werden, konnten sie das Bild der Mu'tazila 
nachhaltig aufhellen helfen. 



11 Amin 1993-36, Bd. 3, S. 204. 
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b) Die polilisclie Erkltiiwig tier mil.ma in der jtingeren westlichen 
Islamforschung 

Erklarungen der mihna, die den hier vorzustellenden ahneln, kennt 
die westiiche Islamwissenschaft seit den 70er Jahren. Sie haben nicht 
nur mit einer Zunahme von Wissen durch die ErschlieBung wei- 
teren Quellenmaterials zu tun, sondern sind auch Resultat eines 
gewandelten Blicks der Forscher selbst. Verbunden waren diese 
Erklarungen anfangs vor allem mit dem Namen des Amerikaners 
Ira M. Lapidus sowie denen der Briten Patricia Crone und Martin 
Hinds. Ihre Uberlegungen zur mihna sind Teil einer grundsatzlichen 
Auseinandersetzung mit dem Verhaltnis von politischer und religioser 
Autoritat im fruhen und klassischen Islam. Dabei versuchen sie, das 
nicht zuletzt aus klassischen muslimischen Quellen ubernommene 
Bild einer in erster Linie lvligios inspirierten Politik von Muslimen 
hinter sich zu lassen und starker auf soziale und politische Aspekte 
der Geschichtsentwicklung einzugehen. Muslime, vor allem wenn 
sie politisch tatig sind, so lautet eine der oft unausgesprochenen 
Pramissen dieser Art von Forschung, lassen sich in ihrem diesseitigen 
Handeln wie alle Menschen vornehmlich von diesseitigen Erwagungen 
leiten und sind keineswegs durch ihr Muslimsein determiniert. Die 
islamische Geschichte sollte insofern als Geschichte des politischen 
Handelns von Muslimen und nicht als Geschichte der islamischen 
Religion begriffen werden. Dieser materialistische Zugang ist eine 
Reaktion auf den in der westlichen Orientalistik lange anzutref- 
fenden Essentialismus, also die Auffassung, daB die bestimmende 
Eigenschaft eines Muslims seine Zugehorigkeit zum Islam ist. Mit 
diesem Zugang konnen aber auch speziellere Ziele verbunden sein. 
So ist bei Lapidus der Wunsch, fur islamische Gesellschaften eine 
fruhe Trennung zwischen der politischen und der religiosen Sphare 
aufzuzeigen und dadurch Muslime als zu Sakularismus fahig, ja 
diesen in der Realitat langst praktizierend, zu erweisen, nicht zu 
ubersehen. Und auch Crone und Hinds sehen in der Geschichte des 
Islam sakulare Aspekte, die sich lediglich nicht hatten durchsetzen 
konnen. 12 

Mit Blick auf die mihna vertritt Lapidus die These, daB es al- 
Ma'mun bei dieser MaBnahme nicht um die Theorie des halq al-qur'an 



12 Lapidus 1975, S. 384-85; Crone/Hinds 1986, S. 109-10. 
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selbst, sondern um den Nachweis seiner Autoritat in religiosen Din- 
gen gegangen sei. Die These ist eingebettet in eine Beschreibung 
der instabilen politischen Situation zur Zeit des Kalifen: Durch den 
Machtkampf mit seinem Bruder al-Amln schon friih geschwacht, 
wiederholt von meist 'alidischen Aufstandischen unter Druck gesetzt 
und dann sogar von seiner traditionellen Anhangerschaft im Sdch 
gelassen, habe sich al-Ma'mun einer neuen, gelahrliclicn Kraft gegen- 
iibergesehen: einer von Mitgliedern einfiiiBreicher hurasanischer 
Familien, als rechtschaffen angesehenen lokalen Fiihrern (sogenannten 
sulaha) sowie popularen Religionsgelehrten und Predigern geleiteten 
Widerstandsbewegung gegen die Unsicherheit und Rechtlosigkeit 
jener turbulenten Zeit. Dieser Bewegung - getragen unter anderem 
von den „Freiwilligen" (mutawwi 'a) des Halid ad-Daryus und des 
Sahl Ibn Salama sowie den konservativen Gelehrten Ahmad Ibn 
Nasr al-Huza'l, Ahmad Ibn Hanbal und Nu'aim Ibn Hammad - sei 
es gelungen, groBe Teile der einfachen Bevolkerung Bagdads und 
anderer irakischer Stadte dazu zu motivieren, sich im Namen des 
koranischen Prinzips, „das sich Geziemende zu befehlen und das 
Verwerfliche zu verhindern" (al-amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-mioihir). 
aktiv fur Recht und Ordnung einzusetzen, die Verantwortung fur die 
offentliche Sicherheit und Moral also selbst in die Hand zu nehmen. 
Religios konnotierle revolutionare Losungen wie „kein Gehorsam 
dem Geschopf im Ungehorsam gegenuber dem Schopfer" (la {data 
li-l-mahluqfi mdsiyat al-haliq) und die Forderung nach einem „Handeln 
gemaB Koran und Sunna" (al-amal bi-kitab Allah wa-sunnat nabihi) 
anstatt nach den Regeln des Herrschers hatten sich in diesem Milieu 
verbreitet und die Stellung des Kalifen als oberste religiose und poli- 
tische Autoritat in Frage gestellt. Wie manch andere MaBnahmen 
al-Ma'muns, darunter die Ernennung des achten schiitischen Imams 
'All ar-Rida zum Nachfolger im Jahre 201/817 (was dessen unge- 
klarter Tod im Folgcjalir hinlallig machte), miisse die mihna als Teil 
der Bemiihungen des Kalifen verstanden werden, diese schwindende 
Autoritat zuriickzuerobern und sein Kalifat zu schiitzen. 13 

Lapidus stellt die alte, primar auf theologische Griinde abhebende 
Erklarung der mihna gegenuber einer sozialen und machtpolitischen 
also zuriick. Die Mu'tazila erwahnt er dabei, wie ubrigens auch Crone 
und Hinds, als Schule mit keinem Wort. Eine wichtige Rolle spielt 



13 Lapidus 1975, S. 370-79. Vgl. Crone/Hinds 1986, S. 94-97. 
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bei ihm dagegen der gahmitische Theologe Bisr al-Marisi, mit dem 
sich al-Ma'mun iiber die Proklamierung der Doktrin des erschaffenen 
Koran beraten haben soil. 14 Diese Sichtweise geht auf Arbeiten 
westlicher Forscher zuriick, unter denen vor allem Josef van Ess zu 
nennen ist. 15 Bisr hatte von Dirar Ibn Amr, der in mu'tazilitischen 
Denkzusammenhangen stand, in manchen Punkten der fruhen 
Bewegung aber auch widersprach, die Ablehnung der qadaritisch- 
mu'tazilitischen Ansicht ubernommen, daB der Mensch seine Taten 
selbstandig wahlen kann. Zudem war er ein bekannter Anhanger 
der Erschaffenheitslehre, der die Gahmiten meist zustimmten, der 
die konservative hurasanische Bewegung aber widersprach. Van Ess 
hat die zuvor von ihm im AnschluB an W. M. Watt noch vertretene 
These, daB die mihna mit al-Ma'muns Alidenpolitik zusammenhinge, 16 
inzwischen verworfen. Seitdem stimmt er Lapidus im Grundsatz zu 
und beschreibt Bisr als herausragende Figur unter den am dama- 
ligen 'Abbasidenhof tonangebenden Theologen. Sie seien sich in 
ihrer Feindschaft gegeniiber der Bewegung des amr bi-l-mdruf einig 
gewesen. Als Vertreter eines „fortschrittlichen", weil die Idee der 
Transzendenz betonenden Gottesbildes habe Bisr auf die Vertreter 
des „Volkes" mit ihren alten anthropomorphistischen Gottesvorstel- 
lungen ansclieinend herabgeblirkt. 17 So habe er vielen schon damals 
als eigentlicher Anstifter der mihna gegolten. 18 

Die theologische Komponente, die durch diese Erklarung wieder 
ins Spiel kommt, griff Mitte der 90er Jahre der seinerzeit in Holland 
und inzwischen in Belgien tatige Forscher John Abdallah Nawas auf. 
Sich im Prinzip Lapidus sowie Crone und Hinds anschlieBend, schil- 
dert er, wie al-Ma'mun die Lehre der Erschaffenheit des Koran als 
Mittel benutzte, um sich seiner einfluBreichen Gegner zu entledigen: 
promulgating the doctrine was probably not an end in itself, but 
only an excuse for conducting a mihna". Den Griff zur Theorie des 
halq al-qur'an beschreibt Nawas dabei als eine Art wohlkalkulierte 
Falle, denn aus mehreren Griinden habe der Kalif gewuBt, daB er 
mit ihr seine Gegner wiirde packen konnen: Erstens handele es sich 



14 Lapidus 1975, S. 378. 

15 Van Ess 1 967/68, Teil 2, S. 34-36. 

16 Zu dieser vorubergehend diskutierten, hier nicht relevanten Theorie vgl. oben, 
S. 130,Fn. 19. 

17 Van Ess 1991-97, Bd. 3, S. 447-49 (Anfiihrungszeichen von dort). 

18 Ebd.,S. 177. 
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hier um ein dezidiert theologisches Problem, dem jene, die sich als 
Spezialisten in religiosen Fragen ausgaben, nicht hatten ausweichen 
konnen. Zweitens sei es eine Frage, die eine eindeutige Antwort in 
Form von Ja oder Nein erfordere. Drittens lasse sich die Erschaf- 
fenheitslehre weder mit logischen noch mit aus der Offenbarung 
abgeleiteten Argumenten klar widerlegen. Viertens sei diese Lehre 
fur die traditionalistische Opposition ein rotes Tuch gewesen, wes- 
halb die Uberpruften der vom Kalifen ausgegebenen Doktrin hatten 
widersprechen miissen. Al-Ma'mun habe nicht der Mu'tazila gedient, 
sondern einen Vorwand zur Ausschaltung seiner Konkurrenten um 
die religiose Autoritat im Staate geschaffen: „His was fundamentally a 
Ma'munite platform guided by an abiding conviction that the caliphal 
institution must survive and that its survival could be assured only 
by a supreme head with authority that was unquestioned, unlimited, 
and shared with no one else." 19 

Die Vorstellung, daB die mihna ein mit theologischen Argumenten 
gefiihrter Machtkampf war, setzt sich in der wesdichen Islamwissen- 
schaft zunehmend durch. So konnte Hinds seiner Sichtweise in der 
Encyclopedia of Islam zusatzliches Gewicht verleihen, und in der 
Encyclopaedia of the Qur'an findet man inzwischen Ahnliches. 20 
Ganz im Sinne der hier geschilderten Theorie argumentieren auch 
Muhammad Qasim Zaman und Michael Cooperson. 21 Ihnen alien 
gilt die mihna als politische Angelegenheit, in der sich die Interessen 
der Abbasiden mit denen einiger am Hofe einfluBreicher Theologen 
uberschnitten. Jenen, die die Erscliaricnlieit des Koran aus religiosen 
Griinden vertraten - auBer der Mu'tazila auch die Gahmiten, einige 
'Aliden und der sunnitische Gelehrte Abu Hanlfa 22 - wird nun nur 
noch die Rolle von Ideengebern zugew iesen. clerer sich al-Ma'mun in 
seinem Nachweis, daB er in religiosen Dingen das letzte Wort hatte, 
bediente. Ob dies sein Verhalten richtig erklart, sei hier nicht beur- 
teilt. Angemerkt sei aber, daB das Verhaltnis zwischen politischem 



19 Nawas 1994, S. 622-24. Der Artikel ist eine Presentation der Hauptthesen 
der Dissertation des Autors: al-Ma'mun: Mihna and Caliphate, Nijmegen 1993. Fahmi 
Gad'ans 1989 erschienenes Bueh zur mihna, das uns gleich beschaftigen wird und 
in dem ahnliche Thesen zur Sprache kommen, wird hier nicht genannt. 

20 Hinds 1993; Richard C. Martin: ..Createdness of the Qur'an", in: EQ, Bd. 1, 
2001, S. 467-72, hier S. 469. 

21 Zaman 1987; ders. 1997a; ders. 1997b; Cooperson 2000; ders. 2005, v.a. S. 113- 

28. 

22 Zurfruhen Geschichte derTheorie des haiq ul-qm'mi sii lic Madelung 1974. 
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Interesse und religioser Uberzeugung wohl komplexer war, als es bei 
oberflachlicher Aufnahme der Idee des utilitaristischen Umgangs mit 
der Erschaffenheitslehre scheinen konnte. Das zeigt eine Bemerkung 
von van Ess, der sich mit dem konkreten AnlaB der mihna beschaftigt. 
Dieser habe anscheinend in Syrien gelegen, wo al-Ma'mun auf einer 
Reise Station gemacht hatte. In Damaskus habe er 

feststellen miissen, daB der beriihmte Traditionarier Abu Mushir 
al-Cbissanl (...), den er zu einer Audienz empfangen hatte, mit der 
Lehre vom halq al-(hir'an iiberhaupl nichls anzufangen \\ utile: seine 
Naivitat war ihm so auf die Nerven gegangen, daft er ihn hinausge- 
worfen hatte. Sein Statthallei in Raqqa, der Abu Mushir dann naher 
zu verhbren, zu „priifen" hatte, srhickte ihn naeh Bagdad, damit er 
nicht weiteres Unheil stiftete. Ma'mun hatte namlich den Verdacht 
gcaubert, daB von solchen Leuten die SulyanI-\ crheiljungen kamen, 
aufgrund deren die Syrer vor nicht allzu langer Zeit noch einen Auf- 
stand gemacht hatten. (...) Mehr als zuvor scheint dem Kalifen durch 
das religiose Klima in Syrien, das er auf dieser Reise zum erstenmal 
kennenlernte, klargew orden zu sein, dak! Unbedarltheit in religinscn 
Dingen politische Konsequenzen haben konnte. Damit erklan sich 
das an sich erstaunliche Faktum, daB er den ProzeB, den er i. J. 212 
in der Hauptstadt in Gang gesetzt hatte, nun aus der Feme mit sol- 
cher Intensitat wieder aufnahm. Die Dummheit des Volkes und der 
Gelehrten, denen es folgt - und zwar nicht nur der Horasaner ist 
darum auch das Hauptthema seiner Briefe. Man braucht gar nicht 
zwischen den Zeilen zu lesen. 23 

LaBt sich iAber al-Ma'muns Motive zur Ausrui'ung der mihna weiter 
spekulieren, weiB man von seiner Politik, daB sie gescheitert ist. Uber 
Verlauf und Ende der mihna spricht die westliche Islamforschung 
heute ebenfalls mehr in machtpolitischen als in theologischen Kate- 
gorien, und auch hier gilt als Hintergrund das Problem der religiosen 
Autoritat im Staate, das nach al-Ma'muns Tod fortbestanden habe. 
Seine beiden Nachfolger hatten den einmal angestoBenen ProzeB nur 
ungern und aus bloBer Einsicht in die Notwendigkeit weitergefuhrt 
und dariiber zunehmend die Einsicht gewonnen, „that the mihna, 
on any level beyond that of a courtroom formality, was simply not 



23 Van Ess 1991-97, Bd. 3, S. 452-53. Mit den Sufyam-Verheiflungen ist der Glaube 
an das Erscliciiieii i-inc Mamies aus dem i lausc Aim Siilyan Ihn [larb II ai Uniavvas 
(st. 32/653), des Vaters Mu'awiyas, gemeint. cines Mamies, der das Umayyadenka- 
lifat wiederherstellen werde; siehe „Sufyanids i ', in: EI 2 , Bd. 9, 1997, S. 772, und „al- 
Sufyani", in: ebd., Suppk, 2004, S. 754-56. Die Grande ftir die mihnahgte al-Ma'mun 
in mehreren Briefen auseinander. 
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going to work", denn die Popularitat der konservativen Gelehrten 
sei, anders als von al-Ma'mun erwartet, durch den staatiichen Zwang 
nur gestiegen. Den kontraproduktiven Charakter dieser Politik habe 
al-Mutawakkil erkannt und deshalb beschlossen, die ganze ungliickli- 
che Affare zu beenden, um die angeschlagene Autoritat des Kalifats 
nicht weiter zu beschadigen. Hierfur sei es aber bereits zu spat 
gewesen: „It was now unquestionably the 'ulama', rather than the 
caliphs, who were 'the legatees of the prophets' (warathat al-anbiya); 
and henceforward it would be they who, armed with this spiritual 
authority, and at a distance from those who held temporal power, 
elaborated classical Islam." 24 

c) Die Verschiebung der Verantwortung ftir die mihna von der Mu'tazila 
auf die konservative Opposition, verbunden mit der Suche nach einer 
„realistischen" Lb'sung des Konflikts zwischen Religion und Politik bei 
Fahmi Gad 1 an 

Die jiingeren Erkenntnisse westlicher Islamwissenschaftler iiber die 
Motive der mihna haben in der arabischen Welt bislang nur wenig 
Wiederhall gefunden. Hier gelten die fraglichen Ereignisse meist 
weiter als mu'tazilitisch inspiriert, ja verursacht. Eine wichtige Gegen- 
stimme in diesem Chor stammt von dem jordanischen Forscher 
Fahmi Gad'an (geb. 1940), der sich in einer Studie von 1989 den 
Hintergriinden der mihna und der Frage der mu'tazilitischen Verant- 
wortung in ihr widmet. Der in der palastinensischen Ortschaft Ain 
Gazal geborene Autor, der uns oben kurz mit seiner Dissertation der 
Sorbonne iiber die Theorie der Erschaffenheit des Koran bei Abd 
al-Gabbax begegnet ist, absolvierte sein Studium an der Universitat 
Damaskus, unter anderem bei dem oben behandelten al-'Awwa. 
Spater arbeitete er als Professor fur arabisch-islamische Philosophic 
an der Sorbonne sowie an den Universitaten von Yarmuk, Amman 
und Kuweit. Gad'an schrieb Artikel zu Fragen des klassischen wie 
modernen arabisch-islamischen Denkens 25 und machte 1979 mit 



24 Hinds 1993, S. 6. 

25 Fahmi Gad'an: „Revelation ct inspiration en islam", 5/26 (1967), S. 23-47; 
ders.: „La philosophic de Sijistani", SI 33 (1971), S. 67-95; ders.: „Les conditions 
socio-culturelles de la philosophic islamique". .S738 (1973), S. 5-60; ders.: „La place 
des anges dans la theologie cosmique musulmane", in SI H (1975), S. 23-61; ders.: 
„Notions of the State in Contemporary Arab-Islamic Writings", in: The loinulaliain 
of the Arab State, lig. von Ghassan Salame, London 1987, S. 112-48. 
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dem Buch „Die Grundlagen des Fortschritts bei den islamischen 
Denkern in der modernen arabischen Welt" auf sich aufmerksam, 
in dem er die These vertritt, daB das Ideal des Fortschritts im ara- 
bischen Denken des 19. und 20. Jhs. auf endogene Weise, also nicht 
durch das sonst meist als pragend erachtete Vorbild des Westens 
entstanden sei. 26 Das Thema des Fortschritts der arabisch-islami- 
schen Welt beschaftigte Gad 1 an seit Mitte der 80er Jahre auch in 
mehreren Buchern. 27 

Was seine Erklarung der mihna betrifft, so kommt Gad'an der 
soeben dargelegten jiingeren westlichen Sichtweise auffallig nahe. Ob 
er von entsprechenden Arbeiten direkt beeinfluBt ist, bleibt allerdings 
offen. 28 Worauf es hier ankommt, sind aber ohnehin die historische 
Lehre, die Gad'an anbietet, und ihre Konsequenzen fur das Bild der 
Mu'tazila. DaB ihm an einer solchen Lehre gelegen ist, geht schon 
aus dem Untertitel seiner Studie hervor, in dem auf eine weit iiber 
die Ereignisgeschichte hinausgehende Fragestellung verwiesen wird: 
die „Dialektik zwischen dem Religiosen und dem Politischen [gadaliyat 
ad-ctim wa-s-siyasi) im Islam". Von dieser Dialektik sagt er, daB sich 
ihre Natur auf exemplarische Weise in der mihna zeige, weshalb „die 



26 Deis I 1>< irul '.al- 
Mu'assasa al- arabiya li-d-dirdsat wa-n-nasr) 1979. Ahnlich argumentierte zur selben Zeit 
Peter Gran: Islamic Roots of Capitalism: Egypt, 1760-1840, Austin 1979. 

27 Fahmi Gad'an: Maiariyat at-turdt wa-dirasat 'arabiya iva-isldniiya ultra, Amman 
{Dar as-suruq) 1985: tiers.: at-Tanq ilt, '-, <u hah . qjh •• '•' . mi" li-l-a-jnmm a I- 'arabiya 
al-maniura, Beirut (al-Mu'assasa al- arabiya) 1996; ders.: al-Madi ft l-liddir: dirasat ft 
iasakkulai i i ibiya Beirut {al-Mu'assasa al-' 'arabiya) 
1997. Siehe auch at-Turat wa-t-taqaddum: hiwar mda Fahmi Gad an. von Mahmud 
Sarif, Amman (Muntada 'Abd al-Hamid Suman at-taqqff) 1997. 

28 Erbleibl hicr schr all^cincin: „Mcinc Teste Verbimdenheit mit dem klassischen 
wie modernen arabiseli-i.slainisehen Denken. niein selnvindendes N'crtrauen in die 
Interj)retation der Ideen und Fakten auf abstrakte Weise, also unabhangig von den 
konkrelen Gegebenheiten, und die Erschiitterung meiner Grundannahmen haben 
meine Augen fur Tatsachen geoffnet, die mir zuvor entgangen waren, und mich zu 
neuen Methoden in Verstandnis und Untersuchung der Geschichte wie des Erbes 
gefuhrt"; ders. 1989, S. 5. - Die Bibliographic nennt zwar eine Reihe westlicher 
(auch englischsprachiger) Untersuchungen zum Thema, aber es sind darunter keine 
Arbeiten von Lapidus, Crone und Hinds oder Zaman. Aufgefuhrt wird aber eine 
Arbeit von Mohammed Arkoun, der sich an einer Stclle auf Lapidus bezieht und 
dessen Sichtweise zusammenfaBt: L'islam: morale et politique, Paris 1986, S. 51-54, 
wobei bemerkt sei, daB Gad'an mit seiner Untersuchung nach eigener Angabe 
bereits 1985 begann. GroBe Fortschritte, so Gad'an, habe seine Untersuchung 
wahrend eines Forschungsaufenthalts an der Universitat Tubingen 1986 gemacht, 
fiir den er Josef van Ess dankt. Gad'an 1989, S. 6. 
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Abstraktion ihrer wesentlichen Elemente nicht nur das Verstandnis 
vergangener geschichtlicher Ereignisse fordert, sondern auch von 
zentraler Bedeutung ist fur jedes mit religiosen und politischen Ziigen 
versehene soziale Geschehen sowie fur jede politische Gemeinschaft, 
in der die Religion des Islam einen herausragenden Platz einnimmt 
bzw. die oberste Bezugsautoritat darstellt - und das gestern, heute 
und morgen". 29 In der mihna zeigt sich fur den Autor also ein in 
der politischen Kultur des Islam dauerhaft vorhandenes Problem, 
das er durch seine Erklarung der Ereignisse beleuchten will. 

DaB er mit dieser Erklarung eine weit verbreitete Sichtweise in 
Frage stellt, weiB Gad'an schon aus eigener Erfahrung. So gesteht er 
dem Leser zu Beginn seiner Untersuchung, daB er in der Einleitung 
zu seiner Dissertation selbst nur nachgebetet habe, was man iiber die 
mu'tazilitische Verantwortung fur die mihna iiberall nachlesen konne. 
Die Einsicht, daB dieses Bild falsch sei und seine Richtigstellung weit- 
reichende Konsequenzen fur die Art habe, wie Araber und Muslime 
ihre politische und geistige Geschichte begriffen, sei ihm erst spat 
gekommen. Inzwischen erschienen ihm die Dinge anders als alles, 
was je iiber das Thema gesagt worden sei. Heute stelle die mihna fur 
ihn einen „Fall" {Jiala) clar, an dem sich die Natur des Verhaltnisses 
zwischen „Autoritat" [as-sulta au al-amr) und „Gehorsam" (at-tita au 
„al-igaba") im Kalifatsstaat, dem typischen Reprasentanten fur poli- 
tische Herrschaft im Islam, besonders gut ablesen lasse. 30 Die alte, 
als langst beantwortet geltende Frage, was in der mihna geschehen 
sei, enthalte moderne Bedeutungen, die weit iiber das hinausgingen, 
was der common sense und das vorschnelle Urteil vorgaben. Gad'an 
wendet sich hier gegen die „narrative und dramatische Geschichts- 
schreibung bzw. die ( icsehidit ssdin ibi ing, die nichts als Langeweile 
und VerdruB erzeugt", eine Form der Vergangenheitsbetrachtung, 
die nur Ereignisse aufiiste, ohne nach den dahinter liegenden Bedeu- 
tungen zu fragen. 31 Auch die „theologisch-philosophische Analyse", 
mittels der man der mihna bislang meist begegnet sei, erscheint ihm 
als nicht mehr ausreichend. 32 Sie macht er verantwortlich fur das 
„ideologische Trugbild", dem die Araber hinsichtlich jener Ereig- 
nisse bis heute anhingen. Einheitlich sei hier die Rede von einer 



29 Ebd, S. 293. 

30 Ebd., S. 5, 11-12; vgl. ebd., S. 42-43. 

31 Ebd., S. 11,44. 

32 Ebd., S. 40-41. 
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Zeit, in der die Mu'taziliten die 'Abbasiden umgarnt, den Staat zu 
„ihrem Staat" gemacht und mit der Autoritat von Richtblock und 
Schwert geherrscht hatten, bis der als „Helfer d e r Sunna" (an-nasir 
li-s-sunna) verehrte al-Mutawakkil die von der Schule ausgehende 
Gefahr erkannt und dem Spuk ein Ende bereitet habe, so daB Ibn 
Hanbal und seine Anhanger rehabilitiert und die Mu'tazila mitsamt 
der Gahmlya und den iibrigen „ketzerischen" Richtungen des Islam 
ein fur allemal ausgemerzt worden seien. 33 

Wie wenig dieses Bild der Realitat entspricht, zeigt Gad'an im 
Detail. Seine Studie durfte die ausfiihrlichste Darstellung der mihna 
sein, die heute in arabischen Bibliotheken zu finden ist. DaB ihr 
Autor der Mu'tazila wohlwollend gegeniibersteht, ist schnell erkannt. 
So bezeichnet er ihre Verteidigung des Islam durch die dialekti- 
sche Methode als eine Form des gihdd, die mit Unglauben und biia 
nichts zu tun habe. Dennoch sei es den fruhen Mu'taziliten mehr 
um die spontane Reaktion auf kulturelle Gegebenheiten gegangen 
als um die gezielte Begriindung einer Schulrichtung. Solch fruhe 
Entwicklungen des arabisch-islamischen Denkens auf historisch-wis- 
senschaftliche Weise zu untersuchen, ist Gad 1 an zwar wichtiger, als 
vom rationalistischen Geist erfullt die Mu'tazila mit Lob zu iiber- 
haufen und ihren Untergang zu betrauern, was er im Stil von Abu 
Zaid als eine Form des „Salafismus" kritisiert. 34 Trotz dieses um 
Neutralitat bemuhten Ansatzes meint er aber, daB in der Frage der 
Natur des Koran anstelle der Mu'tazila eigendich ihre Gegner als 
Unglaubige bezeichnet werden rmiBten, weil sie dem ewigen Gott 
eine zweite ewige Wesenheit zur Seite gestellt hatten. 35 Die Versuche 
der Leugner der Erschaffenheitslehre, diese auf fremde -judische, 
chrisdiche, griechische - Einiliissc ziu uckzuluhi i it. b< srhreibt Gad'an 
als gezielte Versuche der Diskreditierung, denn nichts sei naturhcher, 
als in der Auseinandersetzung mit einem theologischen Herausfor- 
derer Anregungen von diesem aufzunehmen und so den eigenen 
Standpunkt zu starken. 36 Einigen Platz wendet der Autor auch fur 
den Nachweis auf, daB die Theorie des halq al-qur'dn keineswegs nur 



33 Ebd., S. 1 3, 267. Als Vertreter dieses Geschichtsbildes nennt er Nyberg, Garallah 
und die auf die 'Abbasidenzeit spezialisierten Historiker 'Abd al-'Aziz ad-Dun. Faruq 
'Umar und Sakir Mustafa; ebd., S. 47-49. 

34 Ebd.,S. 15-18; vgl. ebd., S. 41-42. Vgl.oben.S. 404-5. 

35 Ebd., S. 29. 

36 Ebd., S. 20-25. 
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von der Mu'tazila vertreten wurde und die Schule keineswegs nur 
durch ihren Glauben an diese Theorie charakterisiert war. 37 

Hintergriinde und Verlauf der mihna betreffend kommt Gad'an 
auf viele der Faktoren zu sprechen, die auch die moderne westli- 
ehe iorsehung lliemalisiert. So geht er ausfuhrlich auf die instabile 
innenpolitische Situation wahrend der Regierungszeit al-Ma'muns ein, 
die er als ein blutiges Drama (malhama min al-malahim) beschreibt. 38 
So schildert er Aufkommen und Aktivitaten der mutawwi'a, den 
zunehmenden EinfluB der popularen Bewegung des arm bi-l-mdruf 
sowie die Festnahme und Hinrichtung des Aufstandischen al-Huza'I, 
dessen Schicksal er fur weit schwerer und fur die Natur der mihna 
aussagekraftiger halt als die vorubergehende Inhaftierung und von 
einiger Gewalt begleitete Befragung Ibn Hanbals, die der hanba- 
litische Propagandaapparat (,,wasa'il al-ittisal wa-l-batt" al-hanballya) 
erst nachtraglich zu einer Heldenlegende ausgeschmiickt habe. 39 
So betrachtet er das Verhaltnis zwischen al-Ma'mun und dem 
Gahmiten Bisr al-Marlsi, dessen Wort beim EntschluB zur mihna eine 
Rolle gespielt haben diirfte. 40 Und so geht er breit auf den Beginn 
der Befragungen bei dem syrischen Gelehrten al-Gassam ein, der al- 
Ma'mun vor allem wegen seiner Sympathie fur die Sufyanl-Bewegung 
ein Argernis gewesen zu sein scheint. 41 Von diesen Einzelaspekten 
abgesehen, zeichnet sich Gad'ans Arbeit aber vor allem durch zwei 
Dinge aus: durch eine ausfiihrlirlie Diskussion der Beziehungen zwi- 
schen den damaligen Parteien sowie eine sorgfaltige Analyse ihrer 
politisch-religiosen Uberzeugungen und der daraus resultierenden 
H andlungsmotive . 

Zum ersten Punkt gehort das Verhaltnis zwischen Mu'tazila und 
'Abbasiden. Hier bemuht sich Gad'an um den Nachweis, daB dieses 
Verhaltnis komplexer war als allgemein angenommen. So konne 
weder von einem friihen Bundnis der beiden Parteien noch von 
einer pauschalen mu'tazilitischen Unterstiitzung der Abbasiden nach 



37 Ebd., S. 18-21, 239. Warum der Autor diese Theorie dem Prinzip des 'adl 
und nicht dem des tauhid zuordnet, leuchtet mir nicht ein; ebd., S. 16, 18. Die ihm 
zufolge sechs unterschiedlichen Antworten, die Muslime auf die Frage nach der 
Natur des Koran gegeben hatten, behandelt Gad'an auf S. 25-40. 

38 Ebd., S. 230-35. 

39 Ebd., S. 161-74. Zu al-Huza'i siehe oben, S. 128. Zur mihna Ibn Hanbals: ebd., 
S. 141-54 (fur das Zitat: S. 153), 157-58, 178-85. 

40 Ebd., S. 79-86. 

41 Ebd.,S. 132-37. 
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deren Machtantritt die Rede sein. In der Friihzeit der Dynastie habe 
die Schule vielmehr zu Protest und Rebellion geneigt. 42 Und selbst 
unter al-Ma'mun und seinen Nachfolgern sei die Beziehung zwischen 
den beiden Seiten langst nicht so gut gewesen, wie in der Regel 
behauptet. So habe es neben Leuten wie Tumama, Abu 1-Hudail, 
an-Nazzam und al-Gahiz, die am Hofe iiber einigen EinfluB ver- 
fiigten, 43 eine groBe Zahl von Mu'taziliten gegeben, die sich von 
der Welt der Politik ferngehalten hatten, da sie ihnen als korrupt 
erschienen sei, darunter GaTar Ibn Harb und GaTar Ibn Mubassir. 
Als die mihna unter al-Watiq einen ihrer Hohepunkte erreichte, sei 
diese Haltung in der Schule sogar die vorherrschende gewesen. 44 
Doch selbst vom Verhaltnis besagter Hoflinge zu den Abbasiden 
meint Gad'an, daB es von den Muslimen stark iiberbewertet werde. 
So lasse sich Tumamas Denken mit dem al-Ma'muns keineswegs 
gleichsetzen. Zwar habe der Kalif das theologische Talent des Mannes 
geschatzt, aber am Ende sei jener fur ihn doch nicht mehr gewesen als 
ein „Gesprachspartner, Disputant, Gesellschafter und Bediensteter" 
(mugdlis wa-mundzir wa-sdmir ic<i-")iiusl<ihdam"). An der Ausrufung der 
iiiihim konne Tumama schon deshalb nicht beteiligt gewesen sein, 
weil er funf Jahre vor Beginn der Ereignisse starb. 45 Dafiir, daB 
Abu 1-Hudail und an-Nazzam ihre Auftritte am Hofe zu direkter 
politischer EinfluBnahme nutzen konnten, sieht Gad'an ebenfalls 
keine Anzeichen. 46 Und iiber den als pro-'abbasidisch bekannten 
al-Gahiz lesen wir, daB er von al-Ma'mun vor allem wegen seiner 
literarischen Leistungen und seines Humors gefordert worden sei, 
wofur er sich mit geschliffenen Abhaiidliuigen iiber die Legitimitat 
des 'abbasidischen Kalifats und die Erschaffenheit des Koran bedankt 
habe. 47 Zudem weist Gad'an darauf hin, daB sich im Umfeld des 
Kalifen sowie in hohen Staatsamtern langst nicht nur Mu'taziliten, 
sondern auch zahlreiche Vertreter anderer Richtungen befunden 
hatten, weshalb die Behauptung, die Schule habe den Staat damals 
zu „ihrem Staat" gemacht, mehr als abwegig sei. 48 



42 Ebd.,S. 47-65, 268-72. 

43 Ebd.,S. 65-79. 

44 Ebd.,S. 103-5, 107,268-72. 

45 Ebd.,S. 65-69. 

46 Ebd.,S. 70-75. 

47 Ebd.,S. 77-79. 

48 Ebd.,S. 274-75. 
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Das Verhaltnis zwischen Mu'tazila und Abbasiden erscheint bei 
Gad'an als eines, in dem beide Seiten auf ihre Eigenstandigkeit ach- 
teten: „In Wahrheit kommt keine Illusion der Illusion gleich, daB die 
Mu'taziliten die treuen Manner der Abbasiden waren; und eine noch 
groBere Illusion ist die Vorstellung, daB die Abbasiden in irgendeiner 
Weise Manner des ftizal waren." 49 Wahrend die Schule um die Feh- 
ler der Machthaber gewuBt und sie zum Teil sogar bekampft habe, 
sei den Machthabern die Kontrolle iiber die von ihnen protegierten 
mu'tazilitischen wie nicht-mu'tazilitischen Theologen niemals entglit- 
ten. Die Vorstellung, daB sich die Herrscher des islamischen Reiches 
von einer Handvoll Denker um den Finger wickeln lieBen, halt 
Gad 1 an fur naiv. Und er ist der Meinung, daB eine so schwerwiegende 
MaBnahme wie die mihna nur habe stattfinden konnen, wenn die 
'Abbasiden selbst Interesse an ihr gehabt hatten. Die Mu'tazila, so 
betont er schon zu Beginn der Untersuchung, musse daher bei der 
Beschreibung der Hintergrunde der mihna - bzw. des imtihan, wie er 
mit einem verwandten, aber weniger belasteten Terminus gerne sagt 
- so gut wie ganz aus dem Spiel gelassen werden. 50 Das gute Ver- 
haltnis einiger ihrer Vertreter zur Staatsmacht erscheint bei Gad'an 
denn auch nicht als Ausdruck einer schleichenden Ubernahme des 
Kalifats durch mu'tazilitische Krafte. Vielmehr weist er darauf hin, 
daB Theologen, die es im Staat zu etwas hatten bringen wollen, sich 
von vornherein dem Fuhrungsanspruch der Abbasiden zu unterwer- 
fen gehabt hatten. Die Tatsache, daB einige Mu'taziliten hierzu bereit 
waren, hat fur ihn vor allem mit ihrem „Realismus" zu tun, also mit 
ihrer Einsicht in die Tatsache, daB Aufstieg und Karriere nur mog- 
lich sind, wenn man sich mit der politischen Macht arrangiert. DaB 
ein solches Verhalten auch auf Opportunismus und Scheinheiligkeit 
beruhen kann, leugnet Gad' an nicht. So charakterisiert er Tumama 
als „Mann fur alle Jahreszeiten", meint, daB Abu 1-Hudail und al- 
Gahiz sich von den Abbasiden fur deren Zwecke hatten einspannen 
lassen, und schreibt, daB an-Nazzam auf die Angebote des Kalifen, 
ihn am Hofe zu beschaftigen, erst eingegangen sei, als er sein letztes 
Hemd verkauft hatte und am Hungertuch nagte. 51 

Dennoch wird praktischer Realismus in politischen Dingen von 



49 Ebd.,S.267. 

50 Ebd,S. 12. 

51 Ebd., S. 268, 272-74. 
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Gad'an nicht grundsatzlich verurteilt, im Gegenteil. Das zeigt unter 
anderem seine Charakterisierung von Ibn Abl Du'ad. Der als Schlach- 
ter [gazzar] beriichtigte Oberrichter, dessen Wirken man lange als 
Beweis fur den mu'tazilitischen Charakter der mihna behandelt hat, 
wird vom Autor gleich mehrfach in Schutz genommen. Gad'an 
zeichnet ihn weder als Opportunisten noch als Uberzeugungstater, 
sondern als loyalen Diener des Staates und Mann seiner Zeit. Alles, 
was iiber Ibn Abl Du'ads zentrale Rolle in der mihna im Umlauf sei, 
miisse bis ins Detail zuriickgewiesen werden. 52 Zur Verteidigung des 
Mannes und der Schule, in deren Interesse er angeblich handelte, 
fiihrt Gad'an folgende Punkte an: Es finde sich kein glaubhafter Hin- 
weis dafiir, daB Ibn Abl Du'ad in die Verkiindung der Theorie des 
halq al-qur'dn, die vor seinem Amtsantritt stattfand, direkt involviert 
war. Er habe in der mihna nicht als Theologe gehandelt, sondern als 
Staatsbeamter, der den Erfordernissen seines Berufes unterworfen 
war und an ihn gerichtete Erwartungen zu erfullen hatte. Er habe 
in seiner Eigenschaft als Oberrichter die mihna keineswegs standig zu 
verscharfen versucht, wie seine Gegner behaupten wiirden, sondern 
sich wiederholt darum bemuht, harle MaBnahmen abzuschwachen 
und die Opfer derselben, einsehlieBlich ihn I.Ianbals unci al-Huza'Is, 
zu schonen. Seine Zugehorigkeit zur Mu'tazila sei alles andere als 
gesichert, denn wahrend ihn die Schule, die sich gern mit bekann- 
ten Namen geschmiickt habe, als herausragende Figur ihrer siebten 
Generation (tabaqa) reklamiert habe, sei er von der Hanballya als 
„Anfuhrer des Gahmitenhims" (ra's at-tagahhum) abqualifiziert wor- 
den. Auch Schriften mu'tazilitischen Inhalts seien von ihm keine 
bekannt. 53 Insgesamt klagt Gad'an den Oberrichter fur seine Loya- 
litat gegeniibor den Abbasiden kcinoswogs an, ja er listet sogar einige 
positive Eigenschaften des Mannes wie edle Abstammung, Stolz und 
GroBziigigkeit auf Seine Kollaboration mit den 'Abbasiden sei nur 
der „naturliche Preis", den er fur seine herausgehobene Stellung zu 
zahlen gehabt habe. 54 Bei naherem Hinsehen erweise sich Ibn Abl 
Du'ad als praktischer Realist, der vom Staat fur dessen Interessen 
benutzt worden sei. 55 

Wie das Verhalten der „realistischen" Mu'taziliten versucht 



52 Ebd.,S.90. 

53 Ebd.,S. 273-77: vgl.cbtl.S. 86-93, 99-101, 103, 107, 156. 

54 Ebd.,S. 101. 

55 Ebd.,S.277. 
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Gad'an auch die Entscheidungen al-Ma'muns und seiner Nachfol- 
ger zu erklaren und damit auf gewisse Weise zu rechtfertigen. Eine 
wichtige Rolle spielt dabei der Begriffder „Staatsrason" (mantiq ad- 
dauld) bzw. der „Logik der weltiich-monarchischen Herrschaft" {mantiq 
al-mulk). 56 Mit letzterem Begriff zielt der Autor auf die verbreitete 
muslimische Vorstellung ab, daB die politische Autoritat im Islam 
vom Propheten iiber die rechtgeleiteten Kalifen an die Vertreter eines 
bloBen „Konigtums" (mulk) iibergegangen sei, bei denen machtpo- 
litische Erwagungen und dynastische Interessen die Sorge um die 
Erfordernisse und Gebote der Religion abgelosl hatten. Diese Vor- 
stellung ist fur Gad'an vor allem deshalb von Bedeutung, weil sie das 
politische Denken und Handeln der Muslime - der Herrscher wie der 
Beherrschten - zu weiten Teilen bestimmt habe. Was die Herrscher 
betrifft, so betont Gad'an, daB ihnen die speziellen Erfordernisse 
des mulk stets klar vor Augen gestanden und sie ihre Politik auch 
danach ausgerichtet hatten. Religiose Standpunkte von Herrschern 
seien daher meist politischen Erwagungen unterworfen gewesen, was 
fur die 'Abbasiden beispielsweise bedeute, daB sie sich, wie die fiir 
diesen Schritt bekannteren Umayyaden, die Lehre des gabr zu eigen 
gemacht hatten, mit der sich die eigene Macht als Ausdruck des 
gottlichen Willens darstellen lasse. 57 Zudem hatten sie das Prinzip 
des amr bi-l-mdruf nicht als Sache der Einzelnen, sondern als Privileg 
des Staates begriffen. 38 

Intensiv widmet sich Gad'an auch der geistigen Ausrichtung al- 
Ma'muns, die als zentrales Element zur Erklarung der mihna gilt. 
Die Idee, daB der Kalif ein iiberzeugter Anhanger der Mu'tazila 
war, weist er in mehrfacher Hinsicht zuriick. So stuft er al-Ma'mun 
in der zentralen theologisch-politischen Frage nach der Beurteilung 
der Taten ein zwischen Murgi'a und Gabrlya: Als Herrscher habe 
er nicht anders gekonnt, als das religiose Urteil iiber die diesseiti- 
gen Taten (lies: die Taten der Herrscher) bis zum Jungsten Gericht 
aufzuschieben und den Glauben (lies: den Glauben der Herrscher) 
schon durch das Bekenntnis (qaut) und nicht erst durch die Taten 
('amal) bewiesen zu sehen. Dies zeige sich in al-Ma'muns angeblichem 
Ausspruch „Der Aufschub ist der Glaube der Konige" {al-irga' din 



56 Ebd.,S. 13,41,262,278,311,335,352,354. 

57 Ebd., S. 267-68. 

58 Ebd., S. 273; vgl. ebd., S. 256-60, 262. 
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al-muluk). Zugleich habe er sich, wie fur Kalifen iiblich, der Lehre 
des gabr angeschlossen, nach der die Taten des Menschen, also auch 
die weltlichen Machtverhaltnisse, von Gott bestimmt seien. Wahrend 
manche seiner Entscheidungen zudem schiitisch motiviert wirkten, 
lieBen andere auf eine Hinwendung zur Gahmlya schlieBen. Anson- 
sten habe al-Ma'mun der Philosophic, vor allem Aristoteles, sowie 
den muslimischen Vertretern von ra'y und igtihad zugeneigt. Prinzipiell 
sei er aber auch den Hadithgelehrten, ja selbst den nicht-islami- 
schen Minderheiten mit Wohlwollen begegnet. Da er versucht habe, 
als Mann des Konsenses (igmc?) moderierend iiber alien zu stehen, 
lasse er sich keiner Richtung eindeudg zuordnen. Diese Haltung 
sei in erster Linie von der Sorge um die Einheit des Reiches, also 
von diesseiugen linvagungen dikticrl gewesen. In Anerkennung des 
politischen Insdnkts des Kalifen zitiert Gad'an denn auch wiederholt 
den 'abbasidischen Dichter Abu 'Ubada al-Buhturl (st. 284/897), der 
al-Ma'mun mit den Worten gelobt hat: „Er war, bei Gott, einer der 
weltlichen Konige [ahad muluk al-ara)". 59 

Eine weldiche MaBnahme war fur Gad'an auch die mihna. Ahnlich 
wie Lapidus spricht er hier von einer Auseinandersetzung um die 
religiose Autoritat im Islam und damit letztlich um die politische 
Macht im Staate. DaB al-Ma'mun die Theorie der Erschaffenheit 
des Koran als Vorwand gedient haben musse, zeigt der Autor in 
einem langeren Uberblick iiber die Identitat der Gepriiften. 60 Dabei 
kommt er zu dem SchluB, daB die Mehrheit von ihnen in der Tat 
den konservativen, stark hanbalitisch orientierten ahl as-sunna wa-l- 
hadtt angehort hatten, in ihren Reihen aber ebenfalls Vertreter des 
ra'y, Anhanger Abii Hanlfas und gewohnliche „politische Feinde" der 
Abbasiden zu finden gewesen seien. Da das verbindende Element 
dieser Leute nicht ihre Sicht auf den Koran gewesen sei, musse es 
in ihrer politischen Opposition zum Kalifat gelegen haben. 61 Wie 
seinerzeit iiblich, hatten diese Krafte ihren politischen Standpunkt 
jedoch in religiosen Begriffen zum Ausdruck gebracht, was sie, ver- 
starkt durch die steigende Zahl ihrer Anhanger aus dem einfachen 
Volk, zu einer aus Sicht der Abbasiden gelahrlichen Parallelmacht 
(quwa muwaziya) gemacht habe, die sich angeschickt habe, das Reich 



59 Ebd., S. 235-44; vgl. ebd., S. 120, 273, 275, 277, 279, 329. 

60 Ebd, S. 196-230; vgl. ebd, S. 359. 

61 Ebd, S. 263, 278-79. 
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in seinen Grundfesten zu erschiittern. Um die Autoritat dieser Krafte 
- angefuhrt von Traditionariern, Rechtsgelehrten und Richtern - 
iiber seine Untertanen zu brechen, also „die Herde zurtick in den 
Stall zu bringen", habe der Kalif zum Mittel der mihna gegriffen. 62 
Gad'an nennt sie eine „politische MaBnahme im Gewand des isla- 
mischen religiosen Gesetzes" (tadbTr siyasi du ihab sa/i). 63 Hier habe 
nicht ein dogmatischer Standpunkt um seiner selbst willen durchge- 
setzt, sondern die im Namen der Religion auftretende Opposition 
in die Schranken gewiesen und die offentlich angezweifelte religiose 
Autoritat des Kalifats bekraftigt werden sollen. 64 Dabei habe die 
Erschaffenheitslehre mitunter, so im Falle al-Huza'Is, als „religioser 
Deckmantel fur einen offenen ProzeB der politischen Unterdriickung" 
gedient. 65 Denn weniger von theologischem Eifer als von der „Logik 
des Konigtums" und der „Prioritat des Politischen vor dem Religi- 
osen" sei das 'abbasidische Handeln geleitet gewesen. 66 

Aber nicht nur das Verhalten der Kalifen, auch das ihrer Gegner 
folgte nach Gad'an einer speziellen Logik. Ahnlich wie mit Blick 
auf die Herrscher versucht er, die Beweggriinde des Handelns der 
Opposition offenzulegen und nachvollziehbar zu machen. Dabei 
ist er zwar um eine ausgewogene Darstellung bemiiht, aber seine 
Ausfiihrungen iiber jene, die in der mihna Rede und Antwort zu 
stehen hatten, lassen am Ende weit weniger Sympathie durchblicken 
als seine Erlauterungen zum Handeln der Kalifen. Die verbreitete 
Vorstellung, daB die Konservativen nur aufgnincl rcligioser Uberzeu- 
gungen, also ohne konkrete Schuld, ins Fadenkreuz der 'Abbasiden 
geraten seien, wird von Gad'an nicht wiederholt. Statt dessen stellt 
er die These auf, daB die Opfer der mihna selbst einen GroBteil der 
Verantwortung firr den harten Kurs der Kalifen ihnen gegeniiber 
triigen. Denn anders als Lapidus, bei dem die Bewegung des amr 
bi-l-mdruf als defensive Reaktion konservativer Bevolkerungsteile auf 
politisch-soziale Unwagbarkeiten erscheint, zeichnet Gad'an diese 
Bewegung als negative, ja destruktive Kraft, deren aufruhrerisches 
Verhalten die mihna erst provoziert habe. Grundlage dieses Verhaltens 
seien die politische Weltsicht der ahl as-sunna wa-l-hadit, ihre dog- 
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matische Geschichtstheorie (nazariyatuhum al-aqldlya jl t-tafiRf 1 und 
ihre negative Grundeinstellung gegeniiber aller diesseitigen Autoritat. 
Mit dieser Thematik nahert sich der Autor der Lehre, die er aus der 
mihna gezogen haben mochte. 

Gegen den Verdacht, daB es sich bei dieser Lehre um eine saku- 
laristische handeln konnte, setzt sich Gad'an zu Beginn seines letzten 
Kapitels iiber die „Dialektik des Religiosen und des Politischen" 
schon im Voraus ausdriicklich zur Wehr. Die Unterscheidung zwi- 
schen den beiden Kraften diene nicht dem Ziel, ihre Trennung 
herbeizureden und in der Diskussion um das Verhaltnis von Staat 
und Religion Position zu beziehen, sondern es gehe einzig um die 
Frage, wie sich diese Krafte im Islam zueinander verhielten. Wenn 
Gad'an in diesem Kontext darauf verweist, „daB alles Individuelle, 
sobald es sich in etwas Soziales verwandelt, zu etwas 'Politischem' 
wird", zeigt sich aber, daB er mit seiner Analyse durchaus auf dem 
Boden moderner sakularistischer Vorstellungen steht, denen zufolge 
Religion eine Privatsache ist. 68 Unter Bezug auf eine Reihe musli- 
mischer Autoren unterschiedlicher Provenienz - darunter al-Hasan 
al-Basrl, al-Gurga.nl, Abu 1-Baqa,' Ayyub Ibn Musa, al-Husaim al- 
KaffawT (st. 1094/1683) und Muhammad Ibn 'All at-TahanawT (lebte 
im 12./ 18. Jh.) - erarbeitet er denn auch eine Definition des Reli- 
giosen, in der das Seelenheil des Individuums im Mittelpunkt steht: 
Das islamische Religiose sei „eine gottliche Angelegenheit, die den 
ihr folgenden Menschen zum diesseitigen wie jenseitigen Wohl und 
Heil fuhrt". W) Erst in einem zweiten Schritt wendet sich Gad'an der 
Frage nach dem Verhaltnis von Privatem (hass) und Offentlichem 
(drum) zu. Hier sagt er, daB den Muslimen zufolge das individuelle 
wie das offentliche Leben der Menschen nach religiosen Kriterien zu 
organisieren sei. Dies sei nicht nur die sunnitische Mehrheitsposition, 
der zufolge Umsetzung und Bewahrung des religiosen Gesetzes eine 
diesseitige Macht erforderten, die politischen Aufgaben nachgehe und 
als Kalifat bezeichnet werde. Es gelte auch fur die in der Hariglya 
und der Mu tazila vereinzelt auftretenden Leugner dieses Gedan- 
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kens, laut denen auf das Kalifat verzichtet werden konne, wenn es 
den Menschen gelange, die gottlichen Gebote auch ohne dessen 
Zutun einzuhalten. Im Denken beider Parteien seien Religion (din) 
und Welt (dunya) untrennbar miteinander verbunden, und fur beide 
ziele der Islam auf eine Ordnung ab, die sich erst innerhalb der 
„notwendigen Vergesellschaftung des Menschen" („al-igtima; ad-darun 
li-l-basar") verwirkliche. Religion und Welt seien fur Muslime zwar 
verschiedene Dinge, sie hielten sie aber auch fur „Zwillinge", deren 
einer ohne den anderen keinen Bestand habe, und so definiere sich 
das Religiose im Islam innerhalb eines „organischen Komplexes" 
' ' lii lIi >] und jcnsciligei Faktoren. 70 

Eine ahnliche Beobachtung macht Gad'an hinsichtlich des Politi- 
schen im Islam. Fur ihn ist der Begriff aus muslimischer Perspektive 
unterschiedlich, ja widerspruchlich besetzt. So habe die historische 
Erfahrung den Muslimen vor Augen gefuhrt, daB Politik eine Kraft 
sei, die dazu neige, sich von der Religion loszulosen und eigene Regeln 
aufzustellen. Gleichzeitig habe das islamische politische Denken aber 
daran festgehalten, daB sich die Politik von der Religion zu leiten 
lassen und ihr zur Durchsetzung zu verhelfen habe. Wenngleich 
die Muslime die Tendenz des Politischen, sich zu verselbstandigen, 
als Prinzip also klar erkannt hatten, habe fur sie jedes politische 
Handeln, das sein Recht gegeniiber der Religion einforderte, einen 
illegitimen Beigeschmack gehabt. Diese ablehnende Haltung gegen- 
iiber dem Politischen kommt fur Gad'an im Begriff des mulk zum 
Ausdruck: DaB im politischen Leben ein Ubergang von der Fiihrer- 
schaft des Propheten iiber das Kalifat der rechtgeleiteten Kalifen zu 
einem bloBen weltlichen „Konigtum" stattgefunden habe, sei den 
Muslimen seit der Maclitiibernahme der Umayyaden bewuBt gewe- 
sen. Denn die Dynastie habe, wie spater die Abbasiden, nicht auf 
der Anwendung religioser Prinzipien wie Gerechtigkeit (W/), Giite 
(rahma), Beratung (sura), vaterlicher Fiirsorge (isfaq abawt) und dem 
Tun von Gutem (hair) beruht, sonderu auf diesseiligen Machtmitteln 
wie Vorherrschaft (galaba), Unterdriickung (qahr), Zwang (gabarut) und 
Waffengewalt (saif). Zur Bezeichnung dieser Form von Herrschaft 
sei daher schon bald der Begriff ..bissiges Koniglum'" (mulk 'adiirl) in 
Umlauf gekommen. 71 
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Anstatt sich der alten Klage iiber die Abwartsbewegung von 
Prophetie zu Konigtum anzuschlieBen, interessiert sich Gad'an fur 
die Frage, wie das islamische Denken auf diese aus religioser Per- 
spektive bedauerliche Entwicklung reagiert habe. Dabei geht es ihm 
vor allem um das Verhaltnis zwischen Ideal und Realitat sowie um 
die Frage, wie man sich als Muslim der politischen Wirklichkeit 
gegeniiber verhalten solle. Als Denker, der sich mit den Gegeben- 
heiten auf konstruktive Weise auseinandergesetzt hat, beschreibt er 
den einfluBreichen Kalifatstheoretiker al-Mawardi (st. 450/1058). 
Ihm zufolge diente das Imamat der Nachfolge der Prophede in der 
Aufsicht iiber die Religion und in der Leitung der Welt (al-imdma 

i ' dunya) — eine 

Definition, die laut Gad'an aus dem Wunsch geboren wurde, die 
auseinanderstrebenden Krafte Politik und Religion unter dem Dach 
des Kalifats zusammenzuhalten. Al-Mawardi sei realistisch genug 
gewesen, um zu sehen, daB das Kalifat, dessen Theorie er erstellte, 
nicht genau dem Kalifat habe entsprechen konnen, das die Religion 
verlangte. Daher habe er die historisch gewachsenen Machtverhalt- 
nisse im Grundsatz fur legitim befunden, sich aber zugleich darum 
bemiiht, die Herrschenden an ihre Verpflichtungen gegeniiber der 
Religion zu gemahnen, damit wenigstens ein Teil des Ideals erfiillt 
sei. Die unter den damaligen ahl as-sunna wa-l-hadlt verbreitete Auffas- 
sung, daB Kalifat und Konigtum auf der theoretischen Ebene streng 
voneinander zu trennen seien, da sie verschiedenen Spharen der 
Legitimitat angehorten, habe er verneint und das Kalifat statt dessen 
als Form des mulk behandelt, weshalb Gad'an von einer Theorie des 
„Imamats der Konigsherrschaft" {imamat al-mulk) spricht. Obwohl die 
Erfahrung al-Mawardi gelehrt habe, daB in der Realitat das Imamat 
groBteils auf galaba und qahr griinde, habe er daran festgehalten, daB 
sich das ideale politische System auf die Religion stiitze, weil nur 
sie das friedliche Miteinander, den Gehorsam gegeniiber dem Staat 
und die ungehinderte Religionsausiibung, also Sicherheit, Ordnung, 
Gerechtigkeit und das jenseitige Heil, garantiere. 72 

Gegenteil dieser konstruktiven Herangehensweise war laut 
Gad'an die resignative Haltung jener, die nicht mehr darauf hoff- 
ten, daB das real existierende Kalifat zu einer Riickkehr zu den 
Herrschaftsformen des echten Kalifats noch in der Lage sei. Diese 
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Uberzeugung sieht er nicht nur bei den ahl as-sunna wa-l-hadlt des 
3./9. Jhs. vorliegen, sondern auch bei Ibn Haldun (st. 808/1406), 
obwohl sich der bekannte Historiker in seinen politisch-religiosen 
Ansichten vom konservativen Lager klar unterschied. In Fortfuh- 
rung al-Mawardls definiere Ibn Haldun die Aufgabe des Kalifats 
als „Bewahrung der Religion und Leitung der Welt durch sie" (hifz 
ad-din wa-siyasat ad-dunya bihi), mache dabei aber klar, daB das Kalifat 
seiner Zeit dieser Aufgabe schon langst nicht mehr nachkomme und 
daher ein bloBes mulk sei. In seiner um den Begriff des Stammesbe- 
wuBtseins ('asabiya) kreisenden Geschichtsphilosophie unterscheide 
Ibn Haldun zwei Arten von Konigtum: eine auf Machtstreben und 
Unterdriickung begriindete „naturliche" und eine auf MaBstaben der 
Vernunft begriindete „politische". Und obwohl er selbst ein Mann 
der Vernunft sei, halte er beide Arten aus religioser Perspektive fur 
verwerfiich, da in ihnen nicht jenseitige, sondern diesseitige MaBstabe 
zu Kriterien des politischen Handelns gemacht wiirden, was er auch 
als Abwesenheit von Leitung durch das „Licht Gottes" charakterisiere. 
Vor diesem Hintergrund beschreibt Gad' an Ibn Haldun als Vertreter 
eines pessimistischen, „dtisteren" Geschichtsbiklcs. Bei ilnn erscheine 
der Niedergang des r< ligiosen Niveaus der politischen VerfaBtheit der 
Muslime als Ausdruck historischer GesetzmaBigkeiten, was wirke, als 
lieBe sich gegen diese zwar bedauerliche, aber eben auch naturliche 
Entwicklung nichts unternehmen. 73 

Fur nicht weniger duster halt Gad'an das Geschichtsbild der ahl 
as-sunna wa-l-hadxt. Auch sie hatten geglaubt, daB das MaB tugendhaf- 
ter, islamisch inspirierter Fuhrung des Propheten und der vier ersten 
Kalifen von spateren Mac lilhabern nicht mehr erreicht worden sei 
und im Grunde auch nicht habe erreicht werden konnen. Wahrend 
Ibn Haldun diese Ansicht aber in analytischer Weise, also ohne viel 
explizite Kritik vorgebracht habe, hatten die Konservativen die kon- 
tinuierliche Entfernung des Staates von der Religion scharf kritisiert. 
Nicht nuchtern-wissenschaftlich wie diejenige Ibn Hal duns sei ihre 
Haltung gewesen, sondern politisch-dynamisch und aufbegehrend 
(ihtigagt), denn sie hatten die Muslime meist von der Notwendigkeit 
zu iiberzeugen versucht, sich den diesseitigen Autoritaten zu ver- 
weigern. Dadurch habe im 2. und 3. Jh. der Higra ein ProzeB der 
„konfrontati\ ■ n ! • I.'ji i< rung lit/Id u 'm isc hen der 'amma und 
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ihren Anfuhrern auf der einen Seite und den Reprasentanten des 
Staates auf der anderen eingesetzt - ein ProzeB, von dem Gad'an 
meint, daB er im dogmatischen Geschichtsbild der ahl as-sunna wa- 
l-hadlt angelegt und vorweggenommen gewesen sei. Denn nicht nur 
die fortschreitende Entfernung der Herrscher vom Islam, auch die 
daraus resultierenden Konflikte unter den Muslimen seien von den 
Konservativen als unausweichliche Entwicklung imaginiert worden, 
was sich in vielen der damals im Umlauf befmdlichen Hadithe nie- 
dergeschlagen habe. Ihnen schreibt Gad'an, ungeachtet der schon 
friih einsetzenden Diskussion um ihre Authentizitat, eine wichtige 
psychologische Rolle in Weltbild und Politikverstandnis der Muslime 
zu. 74 

Fur Gad'an kommt im Material des Hadith zum Ausdruck, was 
er als die „Vorahnung einer Zeit blutiger Gemetzel" (hads az-zaman 
al-malhamt) bezeichnet. In den Ausspriichen des Propheten und seiner 
Zeitgenossen, die damals weitergegeben worden seien, sei viel die 
Rede gewesen von der Verdorbenheit der Zeit (fasad az-zaman), von 
Spaltung und Differenz (al-Jiirqa wa-l-ihtilaf), vom Dahinscheiden des 
religiosen Wissens (qabd al-ilm), von der zunehmenden Liebe zu Dies- 
seitigem {hubb ad-dunyd) sowie vom Heraufkommen eines Blutbades 
(malhamd) und einer fitna nach der anderen, bis diese „wogen wie die 
Wellen des Meeres". Doch nicht das tatsachliche Vorherwissen des 
Propheten und seiner Anhanger sei die Quelle des GroBteils dieser 
Berichte, sondern die Projektion der Menschen aus ihrer eigenen 
Gegenwart. Frustriert iiber die Zustande ihrer Zeit hatten sich die 
Muslime davon erzahlt, wie schon die groBen Namen des fruhen 
Islam die Entwicklung zum Schlechteren vorausgesehen hatten. In 
diese Kategorie falle auch der beruhmte Ausspruch Muhammads 
„Die Juden haben sich in 7 1 Parteien aufgespalten, die Christen in 
72, und meine Gemeinschaft wird sich in 73 Parteien aufspalten, von 
denen nur eine das jenseitige Heil erlangen wird". Fur Gad' an zeigen 
solche Hadithe das Bestreben der Muslime, die realen Spaltungen 
ihrer Zeit zu rationalisieren, sie fur naturlich zu erklaren und mit 
ihnen leben zu lernen. Zugleich sieht er in ihnen aber auch einen 
Faktor fur die Herausbildung und Perpetuierung dieser Spaltungen: 
Gepaart mit dem verbreiteten Glauben an den gottlichen RatschluB 
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hatten die Muhammad und anderen Leitfiguren in den Mund gelegten 
Voraussagen wie eine self-fulfilling prophecy gewirkt. Die Entfernung 
von Gesellschaft und Staat von der Religion, einhergehend mit dem 
Verlust der inneren Einheit der Gemeinschaft und dem Widerstand 
der wahren Muslime - also der einen das jenseitige Heil erlangenden 
Partei - gegen diese Entwicklung, sei von den Konservativen als 
naturlicher Lauf der Welt begriffen worden. 75 

Interessiert ist Gad'an nicht an der theologischen Seite der ent- 
sprechenden Konflikte wie an der Diskussion um die Erschaffenheit 
des Koran. Denn er blickt auch hier auf die Auseinandersetzungen 
zwischen dem Staat und den Vertretern der Religion sowie auf die 
dahinter verborgenen Aspekte des Konflikts zwischen dem Politischen 
und dem Religiosen. Die zwei Seiten kamen einander fur den Autor 
auf mehreren Ebenen in die Quere. Weil jede von ihnen in den 
Bereich der anderen hineinragte und eigene Loyalitatsforderungen 
erhob, sieht er eine Dynamik, die auf einen offenen Machtkampf 
hinauslief. Hier gab es zum einen die Kalifen, deren Amt Unter- 
schiedliches verlangt habe: Zum einen hatten sie sich dem Kampf 
um Macht hingeben und wie Konige und Sultane, also wie weltli- 
che Herrscher, agieren mussen. So hatten sowohl die Umayyaden 
als auch die Abbasiden Dynastien gegriindet, was der Islam nicht 
vorgesehen habe. Auch hatten sie kein Problem damit gehabt, wenn 
man sie so untertanig wie hochachtungsvoll als muluk al-ard titulierte. 
Zum anderen hatten sie religiose Autoritat reklamieren und vorgeben 
mussen, in der Tradition der rechtgeleiteten Kalifen zu stehen, was 
dem Ziel gedient habe, ihrer Okkupation der Macht Legitimitat zu 
verleihen und sich den Gehorsam der Untertanen zu sichern. Die 
Praxis des Treueschwurs (bai'a), durch den die Menschen, angeblich 
in eigener Entscheidung, dem Kalifen die Macht ubertrugen, wobei 
sie als Verrater und Unglaubige abgestraft worden seien, wenn sie 
das nicht taten, ist fur Gad'an Ausdruck eines kalifischen Selbstver- 
standnisses, in dem religios begriindetes Kalifat und dynastisches 
Konigtum kaum mehr voneinander zu trennen waren. 76 Der Griff 
der Herrscher zur religiosen Autoritat habe aber nicht nur eigenen 
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Interessen gedient. So sieht GacTan die „Bewahrung der Religion", die 
sich durch einen starken und anerkannten Kalifen am ehesten habe 
erreichen lassen, als legitime und notwendige Aufgabe des Staates. 
Er betont jedoch, daB diese Aufgabe - anders, als es die ahl ad-din, 
also die Vertreter der Religion, gerne gesehen hatten - nicht jensei- 
tigen, sondern diesseitigen Zielen diene: Die Sorge um den Bestand 
der Religion sei ein Teil der staatlichen Verantwortung fur Einheit, 
Sicherheit und Wohl der Gemeinschaft. Daher habe sich der Staat um 
das Religiose immer nur hinsichtlich der auBeren Handlungen [drnal 
al-gawarih) der Menschen gekiimmert, wahrend er mit ihren inneren 
Uberzeugungen (bawatin an-nufus) nichts zu schaffen gehabt habe. 
Versuche des Staates, illegitime Neuerungen (Sing.: bid a) und Formen 
der Ketzerei (zandaqa) zu unterbinden, hatten Spaltung und Unruhe 
schon im Keim ersticken sollen. Dabei sei es darum gegangen, „die 
Struktur der Umma und die psychologische und materielle Einheit 
der Gemeinschaft" zu bewahren, nicht um die Erfullung gottlicher 
Gebote oder um die Sicherung jenseitigen Heils. Aus Griinden der 
Staatsrason bzw. der „Logik des mulk" hatten die Machthaber keine 
andere Wahl gehabt, als das Religiose fur sich zu reklamieren, es 
im Interesse des Diesseits einzusetzen und sich in religiosen Fragen 
„das erste und letzte Wort vorzubehalten". 77 Die Aufgaben der 
Herstellung und Bewahrung einer politischen Gemeinschaft hatten 
den Kalifen eine Strategie abverlangt, in der die „Zerstreuung des 
inneren Feindes" (die mihna) ebenso wichtig gewesen sei wie der 
„Widerstand gegen den auBeren Feind" (al-Ma'muns Krieg gegen 
Byzanz). 78 

Zum anderen waren hier die Vertreter der Religion und der „In- 
teressen des Jenseits". Nicht die Staatsrason, sondern Koran und 
Hadith sowie das aus diesen Quellen abgeleitete religiose Recht 
seien ihr oberster MaBstab gewesen. 79 Auf die Frage, wie dieses 
Recht anzuwenden sei und welche Art des politischen Verhaltens 
es verlange, hatten die ahl ad-din unterschiedlich geantwortet. Das 
Spektrum ihrer Haltungen habe hier gereicht von der „Opferung des 
Religiosen" zugunsten von Einheit der Gemeinschaft und Kontinuitat 
der politischen Autoritat bis zur „Erh6hung des Religiosen" und einer 
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damit einhergehenden Verneinung aller weltiichen Autoritat. 80 Einig 
gewesen sei sich das religiose Lager aber darin, daB nach dem Abtre- 
ten der rechtgeleiteten Kalifen der Staat im Islam seine Unschuld und 
Reinheit verloren und sich die Gesellschaft in Richtung Korruption 
bewegt habe. Jenen, die sich dieser Entwicklung hatten entgegenstellen 
wollen, habe sich das in Koran und Hadith regelmaBig eingeforderte 
Prinzip des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar angeboten. Wie 
Gad'an betont, stand dieses Instrument alien Parteien zur Verfugung: 
Es war eines der fiinf Prinzipien der Mu'tazila, es war ein zentraler 
Leitsatz der hanbalitischen Bewegung, und es wurde vom Staat im 
Amt des sogenannten muhlasib inslil ulionalisiert, dem die Aufsicht 
iiber die offentliche Ordnung und Moral unterstand. Fur Gad'an 
ist dieses Instrument aber keineswegs ein neutrales Werkzeug. Seine 
groBe Gefahr bestehe darin, daB sich durch seine Anwendung die 
„individuellen" und „religiosen" Aspekte des Islam in etwas „Kollek- 
tives" und „Politisches" verwandelten, denn wer dieses Instrument 
fur sich reklamiere, verlasse automatisch seinen Privatbereich (hassat 
nafsihi) und dringe ein in den Privatbereich Anderer (hassat gairiht). 
So mache er aus der Religion ein Mittel der sozialen Kontrolle und 
Machtausubung, also ein politisches Werkzeug, das zum naturlichen 
politischen Fiihrungsanspruch des Staates in Konkurrenz trete. 81 

Genau hier sieht Gad 1 an das Dilemma der ahl ad-din. Einerseits 
habe es ihnen als gottgefallig gegolten, ungerechten Herrschern im 
Namen der Religion zu widersprechen: „Die beste Rede ist ein Wort 
der Wahrheit im Angesicht eines tyrannischen Herrschers" lautet ein 
bekannter Hadith auf diesem Gebiet. Andererseits hatten sie um die 
Aufrufe aus Koran (4/59) und Hadith an die Glaubigen gewuBt, den 
Machthabern (den ulu l-amr) gegeniiber Gehorsam (tifa) zu zeigen. 
Auch daB fitna wegen der negativen Folgen fur die Gemeinschaft 
unbedingt zu vermeiden sei, habe zum bekannten islamischen Denk- 
bestand gehort; und mit der Staatsmacht sei man sich prinzipiell 
darin einig gewesen, daB Einheit und Kontinuitat der Gemeinschaft 
schon aus Vernunftgrunden aufrechtzuerhalten seien. 82 Vor dem 
Hintergrund dieser widerspruchlichen Forderungen hatten sich die 
ahl ad-din in unterschiedliche Parteien gespalten: Eine erste habe sich 



80 Ebd.,S.329. 

81 Ebd., S. 330-32. 

82 Ebd., S. 336-37, 341-42, 355. 



472 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER MU'TAZILA 



den Herrschern angeschlossen und den Gehorsam ihnen gegeniiber 
mit dem Gehorsam gegeniiber Gott gleichgesetzt. Ihrer nicht geringen 
Zahl zum Trotz sei ihr politisclicr L'iniluB aber begrenzt geblieben. 
Eine zweite habe sich von den Vertretern des Staates ferngehalten, 
weil sie ihnen als verdorben galten. Zu dieser Partei zahlten laut 
Gad'an auch eine Reihe von ahl as-sunna wa-l-hadit. Deren Mehrheit 
rechnet er jedoch einer dritten Partei zu, auf die er sich in seiner 
Analyse konzentriert: den Anhangern des Prinzips des amr bi-l-mdruf. 
Unter ihnen seien, neben salafitischen Traditionariern unterschiedli- 
cher Couleur, auch der gottesfiirchtige Zweig [al-ganah at-taqwt) der 
Mu'tazila sowie eine Reihe von Mystikern und Asketen gewesen. Im 
Gegensatz zu den ersten beiden Parteien sagt Gad'an dieser dritten 
eine auBerordentliche Schlagkraft nach. So berichtet er von einer 
„gewaltigen Stromung", die sich die Anderung des Verwerfhchen 
[tagylr al-munkar) auf die Fahnen geschrieben hatte. Dabei habe sie 
das Gebot des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar zu einem Instru- 
ment gemacht, mit dem sich nicht nur gegen Einzelpersonen und 
Gruppen, sondern vor allem gegen den Staat selbst vorgehen liefl 
Als „Autoritat in der Autoritat" (sulfa fi s-sulta) bzw. Parallelmacht 
habe diese Gruppe mit dem Kalifat um den Gehorsam der Menschen 
und die Ubernahme offizieller Aufgaben wie die Representation der 
Religion (tamtil ad-din) und die Aufsicht tiber das Diesseits (hirasat 
al-ard) konkurriert. 83 

Innerhalb dieser dritten Partei sieht Gad'an aber weitere Abstu- 
fungen, die mit unterschiedlichen Vorstellungen davon zu tun hatten, 
wie das Prinzip von amr und nahy umzusetzen sei. Gad'an zieht hier 
eine bekannte Definition al-Gazalls heran, der zufolge das „Verwerfli- 
che" auf drei Arten bckampft wcrdcn kann: durch innere Einstellung 
(bi-l-qalb), Erheben der Stimme (bi-l-lisan) oder aktives Handeln (bi- 
l-yad)? A Jede dieser Methoden habe eigene Formen des Ausdrucks 
gehabt, zu denen sich der Staat auf unterschiedliche Weise zu ver- 
halten gehabt habe. Zu den weniger bedrohlichen Formen hatten 
das Sich-Gedulden (musabara), der selbstgewahlte Riickzug aus dem 
offentlichen Leben (i'tizal, luzum al-bait), das Schweigen (sukul). das 
stille Ertragen (ihtimdl) und der Riickzug in die Gegenwelt des Traums 
gezahlt. Provozierender gewesen seien die Weigerung, den Zirkeln des 
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Kalifen beizuwohnen, und die Ablehnung seiner Geschenke. 85 Von 
den Herrschern gebilligt, ja zum Teil bewuBt gefordert worden sei die 
fromme Mahnung (wa'z), wobei sich ein Machthaber betreffs seiner 
Amtsfuhrung von ausgewahlten Gelehrten ins Gewissen reden lieB. 86 
Ernste Gefahr habe gedroht, sobald eine Gruppe von Muslimen das 
Prinzip des amr bi-l-ma'ruf wa-n-nahy 'an al-munkar mit Waffengewalt 
{bi-s-saif, bi-ishar as-sildh), also in Form eines Aufstandes, durchzuset- 
zen versuchte, 87 was der Staat nicht habe tolerieren konnen. Doch 
auch die weniger weit gehenden Vertreter dieses Prinzips hatten eine 
standige Gefahr fur den Staat dargestellt. So beschreibt Gad'an den 
Gehorsam dieser Leute als auBere, unsichere Angelegenheit, die 
jederzeit in Formen des Ungehorsams habe umschlagen konnen. 
Nicht umsonst habe der Staat versucht, den Menschen das Recht 
auf Anwendung dieses Prinzips aus der Hand zu nehmen. 88 

Fur Gad 1 an hatte dieses Verhalten des Staates gute Griinde, denn 
der religiosen Opposition sei in der Tat nicht zu trauen gewesen. 
Viele Gelehrte, die in ihren offentlichen Stellungnahmen zu Beson- 
nenheit aufgerufen und ihre Treue gegeniiber den ulu l-amr betont 
hatten, hatten bewaffnete Aufstande insgeheim gutgeheiBen. Je 
nach Situation hatten sie sich in Vertreter des Prinzips des tagyir 
al-munkar bi-l-yad verwandelt. 89 So ein Verhalten, von Gad'an als 
„negativer Gehorsam" (tit a salblya), „negative Opposition" (mu'arada 
salblya) und „begrenzter Ungehorsam" (Hsyan mahdud) charakterisiert, 
sei nicht zuletzt bei Ibn Flanbal, al-Huza'l und anderen Fuhrern der 
ah I as-sunna wa-l-hadit zu finden gewesen. 90 Die „Parallelmacht" 
habe sich in einem Wartezustand befunden, der an die schiitische 
Mahdl-Erwartung erinnere: Stets habe man den Retter herbeige- 
sehnt, der die Ungerechtigkeiten des Diesseits beende und die Welt 
mit Gerechtigkeit fulle. Sobald sich eine Chance geboten habe, sei 
man dem Prinzip tagyir al-munkar mit auBerster Gewalt gefolgt, um 
die Machthaber zu stiirzen. 91 Die Aussicht auf Haft, Folter und 
Tod habe die religiose Opposition nicht davon abgehalten, sich dem 
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Staat entgegenzustellen, denn im Extremfall habe einem aus ihrer 
Sicht doch nichts weiter gedroht, als unter die Martyrer ins Paradies 
aufgenommen zu werden. 92 Fur die gewaltsame Anwendung von 
amr und nahy habe vor allem der extremistische (mutasaddid), unnach- 
giebige (mutasallib) Fliigel der Religionsgelehrsamkeit geworben. 
Gad'an bezeichnet ihn als 'aqdi sun taqwi, da sein Denken um den 
Akt der Ernennung ('aqd) des Kalifen durch die Gelehrten (die ahl 
al-hall wa-l-aqd), das Prinzip der Beratung (sura) und das Ideal der 
Gottesfurcht (taqwd) kreise, sowie als „Kopf der Opposition" gegen 
die 'Abbasiden. 93 

War es verwunderlich, wie der Staat in dieser Situation agierte? 
Konnte ein System, dessen Logik auf Alleingang (tafarrud), Hege- 
monie (istihwad) und absoluter Herrschaft (wildya mutlaqa) beruhte, 
eine Autoritat neben seiner Autoritat zulassen? Hatten die Kalifen 
iiberhaupt eine andere Moglichkeit, als den Konflikt mit den ahl ad- 
dln aus der Perspektive der „Freund-Feind-Dialektik" wahrzunehmen 
und die Opposition mittels einer Prufung (imtihan) zu unterwerfen? 94 
Nein: Die von al-Ma'mun initiierten Befragungen, so faBt Gad'an 
zusammen, waren eine politische Operation, die sich aus der Logik 
des Staates ergab. Sie dienten dem Ziel, die Parallelmacht samt 
ihrer Anhangerschaft in den Bereich des Gehorsams (sahat as-sarri 
wa-t-ta'a) zuriickzudrangen. 95 Damit sei der Staat zum einen sei- 
ner Verpflichtung gegeniiber der Gemeinschaft nachgekommen; 
zum anderen habe er jedoch auch seine eigenen Interessen ver- 
teidigt. Denn Angst vor Machtverlust, Umsturz und der Autoritat 
der Opposition sei die wahre, tiefere Antriebskraft seines Handelns 
gewesen. 96 Was den konkreten Gegenstand des Streits, die Frage 
nach der Beschaffenheit des Koran, betrifft, kommt Gad'an zu einer 
ahnlichen Einschatzung wie der oben zitierte Nawas: Angesichts der 
Bedrohung durch die Parallelmacht habe der Staat ein Problem 
erschaffen (ijla'alal .JimjJvalan'), um einen Vorwand fur sein Vorgehen 
gegen die Opposition zu haben. 97 Weil das religiose Argument im 
islamischen Kontext starker sei als das weltliche, nicht aus Uberzeu- 
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gung, habe al-Ma'mun zu dieser Waffe gegriffen. Die Kardinalfrage 
der mihna habe er dabei mit Absicht so formuliert, daB sie den Nerv 
der Uberpriiften traf und ihr Widerspruch garantiert war. 98 Was 
von Seiten des Staates als Befragung (imtihan) begonnen habe, sei von 
den Konservativen mit ihrem pessimistischen Geschichtsverstandnis 
< inn ii L'ruluiiQ mi_. laBt worden, die sich eingereiht habe 

in die Priifungen, Heimsuchungen und Ungliicke, die den Muslimen 
mit zunehmendem Abstand von der Zeit des Propheten ja angeblich 
ohnehin hatten widerfahren mussen." 

Dieselbe Logik, die den Beginn der mihna bestimmt habe, ist laut 
Gad'an auch in ihrem Verlauf und an ihrem Ende zu beobach- 
ten. Wie al-Ma'mun hatten auch seine beiden Nachfolger nicht aus 
mu'tazilitischen oder anderwartig religiosen Motiven heraus gehan- 
delt, denn die Gebote der Staatsrason hatten auch ihnen politisches 
Handeln abverlangt. Ihre Rolle habe im wesentlichen darin bestan- 
den, den von al-Ma'mun angestoBenen ProzeB fortzusetzen. Gad 1 an 
beschreibt sie daher als ,,'Teilchen' in der groBen Maschine, deren 
Bewegung mit al-Ma'mun, dem ersten Gestalter {as-sant al-awwat), 
eingesetzt hatte". Beide hatten nicht iiber das notige Format verfiigt, 
um die von ihrem charismatischen Vorganger eingeschlagene Linie in 
Frage zu stellen, zumal dieser ja testamentarisch die Fortsetzung der 
Befragungen angeordnet hatte. Obwohl die mihna das Ansehen der 
Opposition nur gesteigert und sich selbst der GroBteil der Mu'tazila 
von der 'abbasidischen Politik abgewandt habe, seien die MaBnah- 
men also zunachst weitergegangen. 100 Geandert habe sich das erst 
unter al-Mutawakkil, dessen Politik Gad'an ebenfalls in ein neues 
Licht zu riicken versucht. Denn im Gegensatz zu der landlaufigen 
Vorstellung. clalj cler Kali!" die mihna aus sunnitischer Neigung heraus 
beendet habe, bemiiht sich Gad'an um den Nachweis, daB auch hier 
politische und nicht religiose Erwagungen den Ausschlag gegeben 
hatten. Al-Mutawakkils EntschluB, die Befragungen und die Debatte 
iiber den Koran zu beenden, Ibn Abl Du'ad mitsamt seiner Sonne 
zu entmachten und die Anfuhrer der Opposition zumindest teilweise 
zu rehabilitieren, sei ausgelost worden durch Entwicklungen wie fort- 
gesetzte anti-'abbasidische Bestrebungen sunnitischer, 'alidischer und 
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umayyadischer Tendenz sowie das aufsteigende ttirkische Element 
im 'abbasidischen Staat. Beides seien Gefahren gewesen, die eine 
neue Strategic im Umgang mit der Parallelmacht erfordert hatten. 
So habe der Kalif einerseits AnschluB an die konservativ gefuhrte 
Bewegung der c dmma gesucht, sei ihr gegeniiber andererseits aber 
stets auf der Hut geblieben, da er um ihre oppositionelle Schlagkraft 
gewuBt habe. DaB diese Politik nicht auf sunnitischen Sympathien 
beruht habe, zeige die Tatsache, daB Ibn Hanbal auch nach Aufhe- 
bung der mihna starken Einschrankungen in Bewegungsfreiheit und 
Lehrtatigkeit unterworfen geblieben sei. Fur Gad'an steht daher fest, 
daB al-Mutawakkil wie seine Vorganger „zuerst und zuletzt ein 'Mann 
des Staates und des mulk'" war. 101 

Was ist nun die Lehre der mihna, die Gad 1 an seinen Lesern anbie- 
tet? In welchem Verhaltnis stehen die Ergebnisse seiner Studie zur 
Situation der heutigcn arabisrli-islamischen Welt? Und wie ist der 
Standpunkt des Autors in diesem Kontext zu charakterisieren? Es 
ist deutlich geworden, daB Gad 1 axis Buch vornehmlich auf die kon- 
kreten Ereignisse der fraglichen Periode und bestimmte, der mihna 
zugrundeliegende Mechanismen des religiosen und politischen Lebens 
schaut. Dabei werden, trotz seiner Ankiindigung, allgemeingultige 
Aussagen iiber die Dialektik des Religiosen und des Politischen im 
Islam zu treffen, direkte Beziige zu anderen Perioden der islamischen 
Geschichte oder zur gegenwartigen Situation zunachst nicht herge- 
stellt. Erst auf den allerletzten Seiten wendet sich Gad'an diesem 
Thema zu, und hier konnen jene, denen die Kernaussage seiner Stu- 
die bis dahin nicht klargeworden ist, nachlesen, welche Folgerungen 
aus Sicht des Autors aus den von ihm untersuchten Ereignissen zu 
ziehen sind. Was Gad'an hier auf den Punkt zu bringen sucht, ist 
seine Einschatzung des weiterhin ungelosten Konflikts zwischen dem 
Religiosen und dem Politischen im Islam. Die mihna erscheint dabei 
als ein Symptom dieses Konflikts, der jederzeit in Form anderer Pro- 
bleme manifest zu werden drohe: Im Islam, so Gad'an, werden das 
Religiose und das Politische einander immer gegeniiberstehen und 
um den Gehorsam der Menschen sowie die Entscheidungsbefugnis 
iiber die vom Staat zu verfolgenden Ziele konkurrieren. Immer, 
wenn das Politische hier fiir diesseitige und „anthropologische" Ziele 
werbe, werde das Religiose die Verfolgung jenseitiger Ziele fordern. 
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Durch seine groBe Anhangerschaft werde es dabei stets eine Paral- 
lelmacht und eine Gefahr fur den Staat darstellen. Wann immer 
das Religiose ein auf eine blutige Entscheidungsschlacht gerichtetes 
(malhami), jenseitsorientiertes Geschichtsbild vertrete, dem zufolge das 
Gute ab- und die Verdorbenheit der Gesellschaft zunehme, werde es 
„hartnackig an der elenden 'mz/irea-Logik' und ihrem dramatischen 
Geist festhalten", und sein Verhaltnis zu den Vertretern des Staates 
werde notwendigerweise der „Logik des Feindes" unterworfen bleiben. 
In einer solchen Situation werde der Staat nicht anders konnen, als 
der Parallelmacht mittels einer Uberpriifung auf den Zahn zu fuhlen, 
wobei das bevorzugte Mittel - solange man sich in einer Gesellschaft 
mit einem religiosen Bezugsrahmen und einer religiosen ideologischen 
Basis bewege - stets das Religiose sein werde. 102 

Es steht auBer Zweifel, daB die moderne arabisch-islamische 
Gesellschaft fur Gad'an iiber einen solchen Bezugsrahmen und eine 
solche ideologische Basis verfugt. Und es ist nicht zu iibersehen, daB 
sich in der modernen arabisch-islamischen Welt Konflikte abspielen, 
in denen sich die von Gad'an beschriebene Logik wiederfinden laBt. 
Die Konflikte zwischen den sakularistischen, monarchistischen und 
islamistischen Regimen der Region und den oppositionellen islamisti- 
schen bzw. „fundamciilalislisclicn" Ivtaiien wirken an der Oberflache 
wie Religionskonflikte und werden oft auch als solche beschrieben. 
Wie die mihna lassen sie sich - bei entsprechend materialistischer 
Sichtweise - aber leicht als politische Konflikte erweisen, in denen die 
Religion nur Mittel zum Zweck ist: Stellen nicht auch hier konserva- 
tive Religionsgelehrte und selbsterklarte religiose Fuhrer, die groBe 
Teile der einfachen Bevolkerung hinter sich wissen, die Legitimitat 
der Regierungen mit islamischen Argumenten in Frage? Beziehen 
sich diese Bewegungen nicht explizit auf den „Hdden der mihna", Ibn 
Hanbal, und auf seine geistigen Erben wie Ibn Taimiya? Ist das von 
Gad 1 an beschriebene pessimistische, „dustere" Geschichtsverstandnis 
einschlieBlich des merkwurdigen Zusammenspiels von Fatalismus und 
Aktivismus im konservativen Lager nicht bis heute aktuell? Sprechen 
nicht auch seine Vertreter im Namen von amr und nafiy? Sind ihre 
Loyalitatsbekunduiigen gegeniiber dem Staat etwa glaubhaft? War- 
ten nicht auch sie insgeheim auf den islamischen Umsturz? Und 
uberschreiten nicht auch sie oft die Grenze zwischen friedlichem 
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Protest unci oppositioneller Gewalt? Sehen sich die Regierungen 
nicht ebenfalls in die Enge getrieben, und reagieren nicht auch sie 
nach der Art al-Ma'muns, also mit dem berechnenden Griff zum 
Religiosen? Stellen nicht auch die Vertreter dieser Regierungen die 
Islamizitat der Islamisten in Frage, obwohl, wie im Fall der konser- 
vativen Opposition zu Zeiten der mikna, 103 deren Verbundenheit 
mit dem Islam sicher das Letzte ist, was man in Zweifel ziehen 
kann? Stehen die Regierungen heute nicht vor demselben Problem 
wie die Abbasiden, die der religiosen Opposition durch deren Ver- 
folgung die Menschen erst in die Arme trieben? Ist es nicht immer 
noch so, daB zum Widerstand bereiten Muslimen mit Repression 
nicht beizukommen ist, weil ihr Glaube an den Lohn des Martyri- 
ums sie gegen Strafandrohung immunisiert? Und nehmen jene, die 
im Namen der Religion zu Gewalt greifen, ihre Folgen nicht mit 
cinci Scliirksalscrgolionlioil hin, als sei es das Los der muslimischen 
Gesellschaften, niemals zur Ruhe zu kommen? 

Der Parallelen sind also viele, und so muB man nicht lange zwi- 
schen den Zeilen suchen, um zu sehen, daB sich die von Gad'an 
analysierten Meclianismen des Konflikts zwischen dem autoritaren 
Staat und der religiosen Opposition fur den Autor in der Gegenwart 
wiederholen. Formulierungen wie „gestern, heute und morgen" und 
„bis auf den heutigen Tag" sprechen da eine eindeutige Sprache. 104 
Obwohl Gad 'an im ganzen durchaus niichterner, abstrakter und in 
einem engeren Sinne wissenschaftlich argumentiert als Amin, laBt 
sich iiber seine Darstellung also dasselbe sagen wie iiber die einschla- 
gigen Passagen von dessen Trilogie: Im Zuge einer Schilderung klar 
abgegrenzter historischer Ereignisse werden hier auf indirekte Weise 
Aussagen iiber die moderne arabisch-islamische Welt getroffen. Wie 
Amin liegt Gad'an dabei hinsichtlich des von seiner Studie bewirk- 
ten Erkenntnisgewinns und der in ihr verwendeten Methoden auf 
der Hohe seiner Zeit. Doch wie Amin geht auch er iiber die reine 
Historiographie hinaus und nutzt die mihna als Aufhanger fur Lehren 
fur die Gegenwart. Denn wer die Logik begreift, die den Konflikt 
um die Beschaffenheit des Koran im ersten 'abbasidischen Jahrhun- 
dert bestimmte, der wird fur Gad'an die Konflikte der modernen 
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arabisch-islamischen Welt um Religion und Politik besser verstehen 
und sich in ihnen kliiger verhalten. 

Was lieBe sich im Lichte der mihna heute also anders machen? 
LieBe sich der Konflikt von Politischem und Religiosem so entschar- 
fen, daB die gewaltsame Konfrontation nicht mehr unausweichlich 
ist? Wer muBte mit Blick auf die Verantwortlichkeiten zu Zeiten der 
mihna sein Verhalten als erstes andern, damit friedlichere Formen der 
Konfliktaustragung Einzug halten: der Staat, der diesseitige Interessen 
verfolgt und das Religiose fur seine Zwecke instrumentalisiert, oder 
die Religiosen, deren Aktivitaten ins Politische hineinragen und dort 
dem Staat seine Fuhrungsrolle slivilig machen? Obwohl Gad'an um 
Kritik an beiden Seiten bemiiht ist, gibt es bei ihm von der Gesamt- 
tendenz her einen Hauptverantwortlichen: die in ihrer Haltung zur 
Gewalt uneindeutige religiose Opposition. Zwar halt Gad'an den 
modernen arabisch-islamischen Staaten auf indirekte Weise den Spie- 
gel vor, wenn er den „Geist der Unterdriickung, Vorherrschaft und 
Willkiir" auf Seiten der Herrschenden beklagt 105 und mit einem 
Argument, das man aus der Diskussion iiber den Islamismus kennt, 
zu bedenken gibt, daB sich die Natur einer Opposition immer auch 
aus der Natur des von ihr bekampften Systems ergebe. 106 Sein 
SchluBpladoyer, in dem der Autor aus der mihna einen „wesent- 
lichen Aussagegehalt" {dalala gauharlya) herauszuziehen sucht, laBt 
aber keinen Zweifel daran, daB die Schuld fur ihn in erster Linie bei 
den Vertretern des Religiosen zu suchen ist: Es stehe fest, daB die 
Haltung der „Unnachgiebigen im Glauben", die zu den scharfsten 
und rebellischsten Methoden der Auseinandersetzung griffen und 
sich als exemplarische Opfer im Kampf fur die Religion stilisierten, 
„zu nichts anderem fuhren kann als zu einer konstanten mihna in 
den Reihen der ahl ad-din und einer Politik des 'imtihari 1 seitens der 
direkten Macht, der Macht des Staates". Doch nicht nur die Extre- 
misten, auch die „Realisten" bzw. „Praktiker" ('amaliyun) unter den 
Religiosen haben fur Gad' an an der Verantwortung teil. Denn obwohl 
sie weder feindselig noch rebellisch auftraten und auBerlich in der 
wohlmeinenden Beralung inaslha) der Herrscher Zuflucht suchten, 
die Methoden der Unnachgiebigen also mieden, „werden sie von 
der Unnachgiebigkeit nicht komplett ablassen, bei weitem nicht. 
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Denn die Grundlage der 'Autoritat' liegt [fur sie] weiter im Wesen 
des 'Religiosen', das sic verkorpern." Weil sie sahen, daB die direkte 
Konfrontation mit der Staatsmacht wenig erfolgversprechend und 
mit unabschatzbaren Risiken fur das Gemeinwohl verbunden sei, 
wiirden sie sich mit aller Kraft der Gemeinschaft zuwenden. Hier 
werde sich die religiose Autoritat „im Gewand des amr bi-l-mdruf wa- 
n-nahy 'an al-munkar" ausleben (sa-tumarisu nafsaha), wobei sie dem Staat 
soweit als moglich die Entscheidung iiber moralische Fragen, die das 
offentliche Leben betrafen, abzunehmen trachte. Da diese Fragen 
stets dem sozialen und somit dem politischen Gebiet angehorten und 
da die Mittel von Zwang (ikrah), Druck (dagt) und Einengung (tadyiq) 
der Lebensverhaltnisse den religiosen Kraften stets zur Verfugung 
stiinden, wiirden diese fur den Staat stets eine Parallelmacht und 
Gefahr darstellen, auf die er zu reagieren habe. 107 

Trotz manch Kritik am Staat richtet sich Gad'ans Argument 
also gegen die religiose Opposition. Fur die Logik ihres Verhaltens 
kann er weit weniger Verstandnis aufbringen als fur die Staatsrason 
bzw. „Logik des mulk". Bei ihm sieht es aus, als stiinden der Oppo- 
sition mehrere, dem Staat aber nur eine einzige Handlungsoption 
offen. Dabei werden dem Religiosen Ratschlage erteilt, die Ver- 
haltensweisen des Staates hingegen gerechtfertigt: „Es ist das Beste 
fur das Religiose, sich an die 'praktischen' Formen zu halten, um 
seine Ziele und Absichten zu erreichen. Denn die 'unnachgiebigen' 
Wege haben gezeigt, daB sie stets zu einer 'mikna' fiihren. (...) Ein 
jeder muB sich vollig dariiber im Klaren sein, daB es das 'Politi- 
sche' nicht versteht, wenn ihm irgendeine Autoritat 'einen Schritt 
voraus' ist oder das Wort von irgendjemandem, wer das auch sei, 
mehr zahlt als das seine. Es kann zu allem schweigen, auBer wenn 
es seine Autoritat den Pfeilen der Kritik oder der Gefahr ausgesetzt 
sieht." 108 Derartige Aussagen eines modernen, kritischen und saku- 
laristischen arabischen Intellektuellen uberraschen weniger in ihrer 
Distanz zur Unnachgiebigkeit der Religiosen als in ihrer geringen 
Distanz zu den autoritaren Verhaltensweisen der Regierungen der 
arabisch-islamischen Welt. Sie fiigen sich aber nahtlos ein in Gad'ans 
freundliche Charaklerisierung al-Ma'muns, des Erfinders der mihna, 
und in seine mitfuhlende Beurteilung des Politischen, das - zum 



107 Ebd., S. 354-56. 

108 Ebd., S. 357. 



MODERNE INTELLEKTUELLE UND IHR VERHALTNIS ZUR MIHNA 481 



Schutz nicht nur der eigenen, sondern auch der offentlichen Interessen 
- in einer religios gepragten Gesellschaft gar nicht anders konne, als 
sich des Religiosen im Dienste weltiicher Ziele zu bedienen. Anstatt 
den Hebel der Kritik am staatlichen MiBbrauch politischer Macht 
und religioser Symbolik anzusetzen, anstatt zu beklagen, daB einem 
al-Ma'mun und alien, die seinem Beispiel folgen, nichts Besseres 
einfallt, als der religiosen Opposition Unglauben vorzuwerfen und 
so den Konflikt erst zu einem echten Religionskonflikt ausarten zu 
lassen, fordert Gad'an von den Religiosen, die Politik eben Politik 
sein zu lassen. Kritik iibt er da schon lieber an den Vertretern des 
arm bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar, die nicht verstanden hatten, daB 
„die dogmatischen Leitsatze ('al-laiigJlull' al-'fu/idiya) zur Umsetzung 
dieses Prinzips weniger zur Unerbittlichkeit in ihm aufrufen als zur 
Verpflichtung zum 'ma'ruf'", und denen es oft genug an Voraus- 
setzungen wie Gerechtigkeit, Wissen und Gute fehle, um sich das 
Recht auf Durchsetzung dieses Prinzips anzumaBen. 109 Diesem 
umtriebigen religiosen Lager gegeniiber befindet sich der Staat bei 
Gad'an ganzlich in der Defensive, und es paBt ins Bild, wenn er ver- 
merkt, daB nicht nur die Bevolkerung in Angst vor dem Staat gelebt, 
sondern auch der Staat vor der Bevolkerung und ihren popularen 
Fuhrern Angst gehabt habe. 110 

Und was ist nun mit der Mu'tazila? Was ist mit den mutakallimun 
und den anderen ernsthaften, nicht-aktivistischen Religionsgelehrten 
generell? Was also ist mit den „Intellektuellen" der arabisch-islami- 
schen Welt, als deren fruheste Vertreter die Begriinder des kalam 
aus heutiger Sicht haufig gelten? Es ist deutlich, daB Gad' an, der zu 
Beginn seiner Studie eher beilaufig erwahnt, daB die Mu'taziliten fur 
ihn genau diese Intellektuellen waren, 1 1 1 die Schicht von Leuten, der 
er selbst angehort, von der Verantwortung fur die mihna freispricht. 
Die Rolle der Mu'tazila (und der anderen fruhen Vertreter der Er- 
schaffenheitslehre) in diesem Ereignis geht bei ihm iiber die eines 
unschuldigen Ideengebers kaum hinaus. Bei Gad'an ist es nicht mehr 
die Mu'tazila, die sich des 'abbasidischen Staates bediente, um ihren 
hanbalitischen Gegnern zu schaden, sondern es sind die Abbasiden, 
die eine unter anderem von der Mu'tazila vertretene Idee aufgriffen, 
um so eine Opposition auszuschalten, die durch ihr aggressives Ver- 



109 Ebd.,S.339. 

110 Ebd.,S.3.i2-M. 

111 Ebd.,S. 16-17. 
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halten die Priifung, die iiber sie kam, selbst heraufbeschworen hatte. 
Hatten einzelne Mu'taziliten mit dem Staat kooperiert, so hatten 
sie das nicht wegen ihrer Schulzugehorigkeit, sondern auf der Basis 
individueller Entscheidungen getan, die Gad'an mitunter als „oppor- 
tunistisch" und „scheinheilig", meist aber als „realistisch" bezeichnet. 
Dennoch findet man bei ihm vereinzelt Hinweise darauf, daB mit 
dieser Art von Realismus auch Probleme verbunden waren. So erin- 
nert er daran, daB Staaten, die zur Begrundung und Erhaltung ihrer 
Macht religioser Argumente bediirften, stets der Versuchung ausge- 
setzt seien, nach der Autoritat der Religionsgelehrten zu schielen und 
sie zu einer „Reservetruppe" (quwa radtfa) zu machen, deren Zustim- 
mung die eigene Legitimitat starke. 112 Der Versuch des Staates, 
die ahl ad-din durch Verlockungen (eine Politik des targib) auf seine 
Seite zu ziehen, sei ein steter Aspekt in der Dialektik des Religiosen 
und des Politischen im Islam. 113 Derartige Aussagen richten sich 
weniger gegen die realistischen Gelehrten, deren Verhaltensweisen 
dem Staat zugute kamen, als gegen die zynischen Methoden man- 
cher Herrscher. Das zeigt unter anderem Gad 1 axis Charakterisierung 
al-Mawardls. Ihn zahlt Gad' an zu jenen Autoren, die die Lage des 
Kalifats und die wahren Gefahren fur die Gemeinschaft korrekt 
beurteilt hatten. Entsprechend lobt er die Verfasser klassischer 
Abhandlungen, in denen die Autoritat des Kalifen und seine Kon- 
trolle iiber das Instrument des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an al-munkar 
ausgeweitet werden, fur ihren Realismus und ihre weitgehende Folg- 
samkeit (ttliba • < < nber dem Staat. 114 

Gad'ans Erklarung der mihna markiert eine radikale Wende in 
der arabischen Beurteilung der Mu'tazila. Ausgehend von seiner 
Studie laBt sich die These, daB die Schule die treibende Kraft hinter 
den 'abbasidischen MaBnahmen war und daher mit den Begriffen 
Dogmatismus und Unversohnlichkeit angemessen charakterisiert 
ist, komplett entkraften. Daher iiberrascht es, wie wenig arabische 
Sympathisanten der Mu'tazila auf sein Buch bislang aufmerksam 
geworden sind. 115 Zentraler Gegenstand der Arbeit ist die Schule 



112 Ebd., S. 329-30. 

113 Ebd, S. 356. 

114 Ebd, S. 340. 

115 Zur direkten Vertcidigung tier Mu'tazila bezieht sich auf Gad'an meines Wis- 
sens bislang nur Amln Diyab, was wohl damit zu tun hat, daB sie beide in Jordanien 
leben. Vgl. oben, S. 351. 
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aber nicht. Im Kern geht es in ihr um das Verhaltnis von Religion und 
Politik im Islam sowie um die Frage, welche - meist oppositionellen 
- Methoden vor dem Hintergrund der von Gad 1 an diagnostizierten 
Situation sinnvoll und gewinnbringeiid sind. Die Studie muB daher 
in erster Linie als Auseinandersetzung mit dem Islamismus verstan- 
den werden. Trotz der Versicherung des Autors, hier nicht einem 
sakularistischen Politik\rrstandnis das Wort reden zu wollen, lauft 
sein Werk auf die Forderung hinaus, klarer zwischen Religiosem und 
Politischem zu trennen. In der Frage, ob solch eine Trennung reali- 
sierbar ist, zeigt er sich aber wenig optimistisch. Denn er halt es fur 
eine stete Eigenheit des islamischen Religiosen, iiber das Individuelle 
(al-hass wa-l-fardt) hinauszustreben und alles, mit dem es zu tun hat, 
in einen Teil des Offentlichen (al-amm wa-l-gamat) zu verwandeln. 116 
Ubertragt man diese Lehre aus der mihna auf die Moderne, heiBt 
das, daB der Konflikt zwischen den arabisch-islamischen Regimen 
und den Islamisten im Islam angelegt ist. Es lieBe sich also fragen, ob 
Gad'an die Dinge nicht auf eine Weise sieht, wie er sie selbst Ibn 
Haldun nachsagt: nuchtern in der Analyse, die Frage der Verander- 
barkeit betreffend aber hochst resigniert. Denn was niitzt der Aufruf 
an die ahl ad-din, sich im Lichte politischer Zwangslaufigkeiten rea- 
listischer zu verhalten, wenn das Religiose selbst dann noch eine 
Gefahr fur den Staat darstellt und mit einem neuen imtihan bzw. 
einer neuen mihna jederzeit zu rechnen ist? 

d) Die Verschiebung der Verantwortung fur die mihna von der konservativen 
Opposition auf den Staat, verbunden mil der Furdmtng uacli 
Unabhangigkeit der Intellektuellen von slaallicher Vereinnahmung bei 
Muhammad 'Abid al-Gabiri 

Aufgegriffen und weitergedacht wurden die Ergebnisse und die Bot- 
schaft Gad'ans bisher nur von einem bekannten arabischen Autor: von 
Muhammad c Abid al-Gabiri (geb. 1936). 117 Der bereits erwahnte 
marokkanische Philosoph studierte nach einer Schneiderlehre und 



116 Ebd.,S.356. 

117 Zu ihm siehe Alem 1981; Boullata 1990, S. 45-55; Kugelgen 1994, S. 260-88; 
Gaebel 1995; Salvatore 1995; Abdou Filali-Ansari: .,Can Modern Rationality Shape a 
New Religiosity? Mohamed Abedjabri and the Paradox of Islam and Modernity", in: 
Islam and Modernity: Muslim Intellectuals Respond, hg. von John Cooper, Ronald L. Nettler 
und Mohamed Mahmoud, London u. a. 1998, S. 156-71. 
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einer Zeit als Volksschullehrer an den Universitaten von Damaskus 
und Rabat. 1970 promovierte er mit einer Arbeit iiber Ibn Haldun. 118 
Bis zu seiner Emeritierung 2002 unterrichtete er Philosophic und 
islamische Geistesgeschichte an der Universitat Rabat. Seine friihe 
Neigung zum Sozialismus wurde Anfang der 80er Jahre erganzt 
durch Anlehnungen an das strukturalistische und epistemologische 
Denken franzosischer Pragung. Zu al-Gabirls ersten Arbeiten zahlen 
Untersuchungen iiber das kulturelle Erbe der Araber, Wissenschafts- 
theorie und Bildungsfragen sowie den zeitgenossischen arabischen 
Diskurs. 119 Weit iiber sein Heimatland hinaus bekannt wurde er 
fur seine „Kritik der arabischen Vernunft". In dem umfassenden 
und mit dem vierten Teil inzwischen abgeschlossenen Werk 120 
analysiert der Autor die Inhalte, Strukturen und Mechanismen des 
arabischen Denkens. Dabei spielen die Kalamwissenschaft und ihre 
friihen mu'tazilitischen Vertreter naturgemaB eine wichtige Rolle. 
Es ist aber die griechisch inspirierte, arabische Philosophic und hier 
insbesondere die von Ibn Rusd vertretene Richtung, der die groBte 
Wertschatzung des Autors zukommt, weshalb al-Gabirl als Gegner 



118 Muhammad 'Abid al-Gabin: al-'Asabiya wa-d-daula: ma'alim an-iiaynna al- 

119 Ders.: Madhal ildfalsafat al-'ulum: dirasat ;<v/-////.yo ji l-ibistlmiilngiya al-mu dsira 
<2 Bdc.j. Bd. 1: Tatawwur al-fikr ar-riyddi wa-l-'aqldmya al-mu'dsira, Bd. 2: al-Minbag 
at-tagnln iva-tatawwur al-fikr al-'ilmi, Casablanca (Dar an-nasr al-magribiya) 1976; ders.: 
Miu agii ru'ya taqaddumiya li-ba'd muskilatina l-fiknya wa-t-tarbawiya, Casablanca {Dar 
iiii-iiii.ir id-mngribiyrr 1977; ders.: Nahnu wa-t-turat: qira'at mu'asira ft turatinn l-jiilsafi. 
Beirut und Casablanca {Dar at-talta) 1980; ders.: al-Hitab al-arabl al-mu asir: dirasa 
tahUllya naqdiya, Beirut [Dar at-talta) 1982. 

120 Ders.: Mqd al-'aql al-'arabT {4 Bde.): Bd. 1: TakwTn al-aql al-'arabT, Beirut {Dar 
at-tatta) 1984; Bd. 2: Bunyat al-aql al-'arabT: dirasa tahWira naqdiya li-mrytm al-ma'rifa fl 

Hcinti i 1 986: lid. 3 al-Aql as- 

iya i al ii d i 1> ii i 1 1 

1990: lid. 1: al- A ' i 

al-aralnya. Beirut [Markaz dirasat al-wahda al-arabiyd) 2001. Unter den arabischen 
Ausciiiandersei/ungi'ii mil dicseni Werk scicn ^enaiint: All 1.1 Ii: ...Ii/// lb 
al-Gabin: at-tumuh ila naqd ma'rifi li-l- aql al-'arabi", Dirasat 'arabiya 16 (1980) 10, S. 
42-56; Mahmud Amin al-'Alim: „JVaqd al-Gabin li-l-aql as-siyasT al-arabl", in: ders.: 
\i \- ii '' / / 1997 S 71-85; Yahya Muham- 

mad: Naqd al-aql al-arabl ft l-mizan: dirasa ma'riflya tiina bi-naqd masru' >r Naqd al-aql 
al main Ii I mi 1 i I < ISeii ul [M i\ it il mti n 

al-'arabi) 1997. Bekanntheit erlangte auch ein Briefwechsel, den al-Gabin 1989 mit 
Hasan Hanafi auf den Seiten der Pariser Zeitschrift al-Yaum as-sabi fiihrte und der 
im Folgejahr als Hivodr al-masriq wa-l-magrib: nahwa iadat bind' al-fikr al-qaunu al-'arabi. 
in Beirut {al-Mu'assasa al-' arabiya li-d-dirdsdt wa-n-nasr) erschien. 
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des kaldm und als Befurworter der Philosophic gilt. Auf ihrem Gebiet 
ist er fur die Forderung bekannt, sich von dem in den arabischen 
und persischen Gebieten der ostlichen islamischen Welt vorherr- 
schenden „mystischen, idealistischen und irrationalistischen" Geist 
Ibn Slnas abzuwenden und sich dem unter den maghrebinischen 
und andalusischen Denkern verbreiteten „rationalistischen, kritischen 
und realistischen" Geist Ibn Rusds anzuschlieBen. 121 

Trotz seiner Distanz gegeniiber dem kaldm hat al-Gabiri fur die 
Mu'taziliten einiges iibrig, da er sie als Kronzeugen fur eigene Ideen 
in Stellung bringen kann. So findet sich von ihm ein kurzer Artikel 
von 1988, in dem er sich mit den theologischen Vorstellungen der 
Schule auseinandersetzt. Dabei arbeitet er mit Begriffen, die moder- 
nen akademischen Debatten besonders in Frankreich entnommen 
sein diirften. So spricht der Autor in seiner theoretischen Einfuhrung 
von einer „Korrelation zwischen Denkweise und Politik" (talazum 
baina l-aqldnlya wa-s-siydsa), einem „politischen Feld" (magdl siydst) 
und einem „politischen UnbewuBten" [Id-Mur siydst). 122 Ausgehend 
hiervon unterzieht er das mu'tazilitische Denken einer „politischen 
Lektiire", geht also der Frage nach, welche politischen Ansichten 
bzw. welcher „ideologische Gehalt" 123 den theologischen Prinzi- 
pien der Mu'tazila zu Grunde liegen. Nicht alles, was hier geauBert 
wird, ist im modernen arabiseh-islamischen Kontext wirklich neu; 
es wird zum Teil aber auf recht pointierte Weise formuliert. Dabei 
ist al-Gabirls „Lekture" nicht nur eine politische, sondern vor allem 
eine sakularistische. Denn worum es ihm hier vornehmlich geht, 
das ist die Proklamierung eines „Feldes der Politik", das heiBt eines 
Bereichs, in dem ein von religiosen Beschrankungen (aber auch von 
Stammesbindungen und staatlicher Einmischung) unabhangiges poli- 
tisches Argumentieren moglich ist. Als diejenigen, die ein derartiges 
Feld im Islam eroffheten, prasentiert al-Gabiri die fruhen mutakallimiin 
und besonders die Mu'tazila. Zustimmend auBert er sich zu ihren 
Positionen in der Frage von Handlungsfreiheit und Pradestination. 
Besonderes Augenmerk legt er aber auf die Diskussionen um die 
Definition des Glaubens, um jenseitige Belohnung und Strafe sowie 
um die diesseitige Stellung des Sunders. Die Fragen, wer als Glaubiger 



121 Vgl. Kugelgen 1994, S. 263, 276-80, 328. 

122 Gabiril988,S. 65. 

123 Ebd.,S.65. 
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bezeichnet werden kann und wer nicht, ob der Glaube eines Men- 
schen auf seinem Bekenntnis (qaut) oder seinen Taten ('amat) beruht 
und wie mit dem Begeher groBer Siinden (dem murtakib al-kabird) 
umzugehen ist, sind fur al-Gabirl Fragen, die mit den modernen 
Diskursen iiber den Begriff der Staatsbiirgerschaft {watariiya bzw. 
muwatana) verglichen werden konnen: Da man die Umma seinerzeit 
als spirituelles Vaterland (watan ruhi) aufgefaBt habe, sei der Glaubige 
etwas Ahnliches gewesen wie heute der Staatsbiirger iuuncnlin). Unein- 
deutigkeit einer Person gegeniiber der Religion bedeutete somit stets 
ein ungeklartes Verhaltnis zur politischen Gemeinschaft, weshalb das 
Urteil, daB sich jemand vom Islam abgewandt habe, eine schwerwie- 
gende politische Aussage war. Mit ihrem Aufruf, gegen Unglaubige 
- vor allem den unglaubigen Herrscher, auf den diese Debatte ja 
gemunzt war - das Schwert zu erheben, hatten die Harigiten jeder 
politischen Losung den Boden entzogen, „denn es gibt keinen Raum 
fur Politik im Angesicht von Waffen". Die Mu'tazila habe es mit ihrem 
Pragmatismus dagegen ermoglicht, mit dem als unglaubig geltenden 
Herrscher in einen politischen Austausch zu treten. Politik beginne 
mit der Anerkennung eines „Feldes der Mitte", und das Wesen dieses 
Feldes liege in der mu'tazilitischen Theorie der Zwischenstellung des 
Sunders. Sie bedeute, ,,daB wir, anstatt Krieg zu fiihren, wie es die 
Harigiten tun - besser gesagt: anstatt Politik durch das Mittel des 
Krieges zu betreiben, wie es Schiiten und Harigiten tun -, Krieg 
durch das Mittel der Politik fiihren." 124 

In welchem Verhaltnis die Theorie der Zwischenstellung aus 
al-Gabirls Sicht zu der oft als quietistisch verurteilten Theorie des 
Aufschubs (irga) steht, wird an dieser Stelle nicht ganz klar. Es scheint 
aber, als setze der Autor den irga'- genauer: eine seiner Varianten - in 
seinem politischen Gehalt mit der Idee der Zwischenstellung gleich. 
Die murgi'itische Weigerung, iiber den Glauben anderer Muslime 
zu urteilen, und die damit verbundene Forderung, das Urteil Gott 
und der Abrechnung am Jiingsten Tag zu uberlassen, haben fur al- 
Gabirl zwei StoBrichtungen. So sieht er einen ..sunnilisehen irga*', 
der die Umayyaden vom Vorwurf des Unglaubens habe befreien 
sollen, und einen „oppositionellen irgd x \ der das Ziel gehabt habe, 
den zumeist aus den persischen Gebieten stammenden nicht-arabi- 
schen Konvertiten [mawali), „deren Islam sich auf das Bekenntnis 



Ebd., S. 66-67. 
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beschrankte und die Taten auBen vor lieB", die voile Zugehorigkeit 
zum Islam zuzusprechen, also im modernen Sinne ihre muwatana 
anzuerkennen. Letztere irga -Variante, die dem Autor eindeutig sym- 
pathischer ist, riickt er in die Nahe der Theorie der Zwischenstellung 
des Sunders, und er meint, sie sei eng mit der sozialen Herkunft 
ihrer Vertreter verbunden. Denn „alle mutakaUimun" , so schreibt er 
in einiger Verkiirzung, gehorten den Mawall an, waren Handler und 
Handwerker und verbanden das abstrakte Denken mit der konkreten 
Realitat: „Weder fielen die religiosen Themen vom Himmel noch 
kamen die KalaiiiwisscnsrhalUcr aus dem Nichts." Die Vertreter der 
Zwischenstellung hatten sich im sozialen Sinne selbst in einer Art Zwi- 
schenstellung befunden: Sie hatten als Teil der Elite {hassa) zwischen 
der herrschenden Stammesaristokratie und der breiten Masse ('amma) 
der Muslime gestanden, „die keine politischen Rechte hatte und auf 
die keine Riicksicht genommen wurde". Die ' ' / warrn liii 
al-Gabiri „die Ideologen, die im Namen dieser neuen Gruppe, der 
hassa, sprachen, die man spater als Mu'tazila bezeichnete". 125 

Letzteres Urteil fuhrt al-Gabiri in seinem Buch „Die Intellektuellen 
in der arabischen Zivilisation" von 1995 weiter aus. Es besteht aus drei 
Kapiteln, von denen fur uns vor allem die ersten beiden von Interesse 
sind. Im ersten bemuht sich al-Gabiri darum, die Verwendung des 
Begriffs des „Intellektuellen" mit Bezug auf die klassische arabisch- 
islamische Welt theoretisch zu begriinden. Im zweiten beschaftigt 
er sich mit den Verfolgungen, denen die „Intellektuellen" des Islam 
ausgesetzt waren, und exemplarisch mit der mihna Ibn Hanbals. Im 
dritten betrachtet er das Ungliick (die nakba), das Ibn Rusd widerfuhr, 
als er unter dem Almohadenkalifen al-Mansur 1195 verurteilt und 
anschlieBend verbannt wurde. Gemeinsames Thema der Kapitel ist 



125 Ebd., S. 67. Em weiterer Gegenstand des Artikcls sind die politischen Implika- 
tioncn eines anthropomorphistischen und eines abstrakten Gottesbildes {tasbih und 
taiizT/i). Dabei vertritt al-Gabiri die ungewohnte These, daB der tasbih Gott auf das 
Niveau des Menschen herabsenke und den Herrscher auf das Niveau eines Gottes 
erhebe, wahrend der tanzih nicht nur Gott, sondcrn idcalistischerweise auch das 
Konzept des Hcrrschers auf eine hohere Stufe erhebe als das des zu Laster und 
L'ngiTcdiiigkcii ncigciulcii Menschen; ebd.. S. 67-68. Das Verhaltnis theologischer 
und politisclici' ldccn im gricchischcn und nnislimisclicn Dcnkcn niilcinandcr \ci- 
glcichcnd, sieht al-Gabiri zudem bei den Muslimen das politisclic ( jcincinwcscn 
[al-madma as-siytlsija) nach dem Vorbild ihrer theozentrischen Theologic \ilalwal\. 
bei den Griechen die Theologie nach dem Vorbild ihres demokratischen Gemein- 
wesens konstruiert; ebd., S. 65. 
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die Aufdeckung der politischen Hintergriinde dieser aus arabischer 
Sicht meist als religios charakterisierten Probleme. Und dabei geht es 
— wie bei Amln und Gad'an - darum, Lehren herauszuarbeiten, die 
diese Ereignisse fur den modernen Betrachter beinhalteten: Durch die 
politische Entschliisselung der mihan der arabisch-islamischen Intel- 
lektuellen gewannen diese Ereignisse erst an Bedeutung und wiirden 
somit zu historischen Beispielen, die dem von al-Gabirl gesuchten 
Bezugsrahmen {margctiyd) fur den Begriff des Intellektuellen in der 
arabisch-islamischen Zivilisation die erforderliche Dimension des 
Beispiels und Vorbilds (bu'd an-namudag wa-l-mitdt) gaben. 126 

Die Konstruktion eines solchen Bezugsrahmens ist aus al-Gabirls 
Sicht deshalb notwendig, weil von Intellektuellen in der modernen 
arabisch-islamischen Welt zwar oft die Rede sei, der entsprechende 
Begriff der mutaqqafiin aber ohne Fundierung bleibe, was zur Folge 
habe, daB die mit ihm Bezeichneten in ihrem Selbstverstandnis quasi 
in der Luft hingen: „Von welchem Modell laBt sich der zeitgenossi- 
sche arabische 'Intellektuelle' inspirieren? Auf welchen Bezugsrahmen 
stiitzt er sich, wenn er sich iiber eines der Probleme seiner Gesellschaft 
Gedanken macht? Ja, von welchem Ideal fiihlt er sich angezogen, 
wenn er iiber seine Situation und Rolle als Intellektueller nach- 
denkt?" Zur Beantwortung dieser Fragen unternimmt al-Gabirl im 
ersten der drei Kapitel eine Rekonstruktion (iadat bind) des Begriffs 
des Intellektuellen. Damit meint er seine Ubertragung aus dem 
westlichen Kontext, an den der moderne arabische Wortgebrauch 
ja angelehnt ist, und seine Einbiirgerung bzw. „Naturalisierung" 
(tabyi'd), das heiBt die Herstellung einer organischen Verbindung 
mit dem epistemologischen Feld {haql mdrijf), in das hinein der aus 
einem fremden epistemologischen Feld stammende Begriff eingefiihrt 
worden sei. 127 DaB der westliche Begriff des Intellektuellen von 
„Intellekt" abgeleitet ist und denjenigen bezeichne, dessen Beruf es 
sei, „iiber Ideen nachzudenken" {at-tafkir fi l-aflcdr), 128 wahrend 
das arabische Gegenstiick von taqdfa (Kultur) stammt und wortlich 
„kultiviert" bedeutet, 129 interessiert al-Gabirl dabei weniger als die 
Frage nach dem ersten Auftreten des mit diesem Begriff bezeichneten 
Phanomens. Obwohl der Terminus mutaqqaf erst seit rund 50 Jahren 



126 Ders. 1995, S. 15. 

127 Ebd.,S.9-15. 

128 Ebd,S.8;vgl.ebd,S.23-24. 

129 Ebd.,S. 21-22. 
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im arabischen Diskurs verbreitet sei, lasse sich das Aufkommen einer 
Schicht von Intellektuellen in der arabisch-islamischen Gesellschaft 
auf einen weit fruheren Zeitpunkt datieren. Als Vorbild fur dieses 
Argument dient al-Gabirl der europaische Umgang mit dem Begriff. 
Hier sei der konkrete Terminus ebenfalls vergleichsweise jung, denn 
er sei erst Ende des 19. Jhs. im Kontext der Dreyfus-Affare, konkret 
im Mantfeste des Intellectuels von Emile Zola und anderen franzosischen 
Denkern, geboren worden, was einen Autor wie Jacques Le Goff 
aber nicht davon abhalte, in seiner Untersuchung „Les intellectuels 
au moyen age" von 1955 vom Entstehen einer Intellektuellenschicht 
im 12. Jh. zu sprechen, den Typus des Intellektuellen nach seiner 
begrifflichen Fixierung in der Moderne also riickblickend zu isolieren 
und seine Entwicklung zu beschreiben. Der MaBstab, den Le Goff 
dabei anlege, sei nicht die Frage der Verwendung des Begriffs in der 
Vergangenheit, sondern die geistige und soziale Funktion derjenigen, 
die in der Gegenwart damit bezeichnet wiirden: Intellektuelle im 
vollen, „starken" Sinne des Wortes seien Denker, „die eigene Ideen 
liber den Menschen und die Gesellschaft vertreten sowie Protest und 
Kritik iiben an dem, was die Individuen und Gruppen seitens der 
Autoritaten, seien diese politisch oder religios, an Unrecht und Willkur 
erfahren". Der echte Intellektuelle sei mutig und gesellschaftskritisch, 
vertrete eine eigene Position, ja womoglich ein eigenes denkerisches 
Projekt, und betatige sich als „Gewissen der Gesellschaft und Sprecher 
(natiq) im Namen der Krafte des Fortschritts". Er zahle - und hier 
bereitet al-Gabiri sein spateres Argument begrifflich vor - zu jenen, 
„die wissen und sprechen, sprechen, um zu sagen, was sie wissen" 
{alladjna ydrifuna wayatakallamuna, yatakallanmna U-yaijRlu maydrifun), 
und so ihrer Gesellschaft geistige Fiihrung gaben. 130 

Le Golfs ruckblickende Beschreibung des westiichen Intellektuellen 
dient al-Gabiri nicht nur als Vorbild fur ein ahnliches Herangehen 
mit Bezug auf die arabisch-islamische Kultur. Denn es gibt zwi- 
schen den beiden Themen auch Uberschneidungen, von denen der 
Autor sich gerne helfen laBt, eine Briicke zu seinem Gegenstand zu 
schlagen, ja die es ihm erlauben, den Ursprung des von ihm unter- 
suchten Phanomens in die arabisch-islamische Welt zu verlegen. 
Denn wahrend Le Goff das Entstehen der Intellektuellen Europas 
mit dem Aufstieg der dortigen Stadtkultur in Verbindung bringt und 



Ebd, S. 23-25. 



490 V. DER MODERNE ARABISGHE UMGANG MIT DER Mu'TAZILA 



hier auch an die unabhangigen Handelsstadte denkt, die Giiter und 
Rohstoffe in die Metropolen der islamischen Welt exportierten, 131 
blickt Alain de Libera, ein weiterer franzosischer Autor, auf die im 
Mittelalter zu beobachtenden geistigen Kontakte zwischen Europa 
unci clcr arabisrh-islamischen Welt. In seinem Buch Penser au moyen 
age von 1991 beschreibt er den lateinischen Averroismus, also das an 
Ibn Rusd orientierte mittelalterliche europaische Denken, als Diskurs 
der „neuen Intellektuellen" im Europa des 13. und 14. Jhs. Die Ver- 
wandlung der europaischen Gelehrten von bloBen „Professoren", die 
im Dienste staatlicher bzw. religioser Autoritaten gestanden hatten, 
in „Intellektuelle", also „sprechende Philosophen" (falasifa „mutakal- 
limun") bzw. „Vertrelcr von Meinungen" [ashab maqalat), die sich an 
die Menschen und gegen das offizielle Denken der Kirche gewandt 
hatten, so kann al-Gabirl folgern, sei auf entscheidende Weise vom 
Geistesleben der Araber und Muslime beeinfluBt gewesen. 132 Er 
spricht sogar von einer ..historischen Wahrheit, die sich aufdrangt" 
und darin bestehe, daB „die Intellektuellen im europaischen Mit- 
telalter ein Produkt der Intellektuellen in der arabisch-islamischen 
Zivilisation sind". 133 

Wer sind nun diese Intellektuellen? Wie sind sie entstanden, und 
wie lassen sie sich sozial verorten? Al-Gabm sagt nichts grundsatz- 
lich Neues, wenn er die Theologen und Philosophen der klassischen 
arabisch-islamischen Welt als deren „Intellektuelle" bezeichnet. 134 
Worauf es bei ihm aber ankommt, ist der begriffliche und theo- 
retische Rahmen, mit dem er das Phanomen zu fassen versucht. 
Denn zum einen bemiiht er sich, die Situation von Intellektuellen 
in clcr arabisch-islamischen Welt mit von dort stammenden eigenen 
Begriffen zu umreiBen und so den Eindruck zu vermeiden, daB es 
sich bei seinem Bild um die bloBe Ubertragung eines westlichen 
Modells handelt. Zum anderen weist er den von ihm beschriebe- 
nen Intellektuellen Eigenschaften zu, die man mit den Theologen 
und Philosophen des klassischen Islam in der Regel nicht assoziiert, 
wodurch er den Typus des arabisch-islamischen Intellektuellen, wie 
er ihn sieht, im historischen Riickblick quasi erschafft. Eines der 
Konzepte, das dabei im Mittelpunkt steht, ist das der Individualitat 
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(fardiyd), die sich in einem eigenen BewuBtsein, einer eigenen Haltung 
und einer eigenen Weltsicht manifestiere. Anders als in Europa, 
wo der Begriff des Individuums in Abgrenzung zu den Begriffen 
Staat und Gesellschaft definiert werde, sei der Intellektuelle in der 
arabisch-islamischen Zivilisation als Individuum innerhalb eigener 
begrifTlich-sozialer Netzwerke (sabakdt) einzuordnen: Intellektuelle 
zeichneten sich dort dadurch aus, daB sie nicht Herrscher (ru'dt), 
sondern Teil der Beherrschten (rdiyd) seien, daB sie nicht zum ein- 
fachen Volk ( c amma), sondern zur gebildeten Elite (hdssd) gehorten, 
daB sie keine Grundsteuer (hardg) zahlten, sondern von Zuwendun- 
gen ( ( atd) lebten, daB nicht die Wtiste (bddiyd), sondern zivilisierte 
Regionen (hadar) ihr Lebensraum seien und daB sie sich nicht durch 
ihren Stamm (qabild), sondern durch ihr Bekenntnis ('aqidd) defmier- 
ten, ja mehr noch: daB sie in ihrem Bekenntnis „ihre Individualitat 
praktizieren", dieses also in eine eigene Meinung (ra'y bzw. maqdla) 
verwandelten, durch die sie sich von ihren Zeitgenossen abhoben. 
Der Intellektuelle sei ein Mensch, der zu den relevanten Fragen seiner 
Zeit eigene Positionen vertrete und sich mit ihnen „sprechend" (als 
mutakallim) an die Menschen wende. Sein Mittel, um sich hier ver- 
standlich zu machen, sei die c aqida. Mittels ihrer Begriffe und Regeln 
„praktiziert er Kultur (von der die Politik ein Teil ist)". 135 

Ihren Ursprung hatte die beschriebene Praxis laut al-Gabirl schon 
friih, das heiBt lange vor dem Aufkommen des Fachbegriffs kaldm. So 
wie man die Entstehung dieser Disziplin in der Regel auf die friihen 
Differenzen unter den Muslimen zuruckfuhrt, tut der Autor das mit 
dem Phanomen der arabisch-islamischen Intellektuellen: Erst durch 
besagte Differenzen habe sich eine Gruppe dazu berufen gefuhlt, sich 
von der inner-islamischen bewaffneten Auseinandersetzung fernzu- 
halten und statt dessen auf unparteiische und objektive Weise iiber 
die im Zuge dieser Auseinandersetzung vertretenen Positionen nach- 
zudenken. Mit Blick auf drei historische Momente - den Riickzug 
einer Gruppe von Murgi'iten aus dem Machtkampf zwischen 'All und 
Mu'awiya, den Riickzug einer Gruppe von 'Aliden aus dem Streit 
zwischen al-FIasan Ibn 'All und Mu'awiya sowie den Riickzug Wasils 
aus dem Zirkel al-FIasan al-Basrls - definiert al-Gabiri die Abwen- 
dung von Biirgerkrieg und Kampf (ftizal al-fitna wa-l-iqtitdt) sowie den 
Eintritt in ein Feld des Beredens (kaldm) politisch-religioser Fragen als 
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Griindungsaklc iiitcllcktucllcii Ycrhaltcns. Die erste Generation der 
arabisch-islamischen Intellektuellen habe sich weder den Prinzipien 
von Stamm und Beute unterworfen, noch habe sie den wechselsei- 
tigen Verketzerungen der Konfliktparteien getraut. Den von diesen 
vorgebrachten religiosen Argumenten seien sie vielmehr mit Zweifel 
begegnet, „und Zweifel ist Reden und Disput im Geiste" (wa-s-sakk 
kaldm wa-gad j_ _ So hatten sie den Streit von der Ebene des 
bewaffneten Kampfes auf die des geordneten kalam gehoben. Ihre 
hierbei an den Tag gelegte Neutralitat sei keine „negative Neutrali- 
st" gewesen, der daran gelegen war, sich aus Desinteresse von den 
Belangen der Muslime abzuwenden. Sie sei vielmehr aus der Einsicht 
entstanden, daB das, was von den Konfliktparteien als Kampf um 
den richtigen Glauben dargestellt wurde, profane Streitigkeiten der 
Stamme um politische Macht und Beuteverteilung waren, wobei jede 
Seite ihre jeweiligen Gegner zu Unglaubigen erklarte. 136 

Mu'tazilismus und irga' - wie in dem oben zusammengefaBten 
Artikel spielen diese Begriffe also auch hier eine wichtige Rolle bei 
al-Gabirls Suche nach dem Ursprung der Intellektuellen und der 
freien politisch-religiosen Diskussion in der arabisch-islamischen 
Zivilisation. Die Weigerung, sich der Verketzerung einer der strei- 
tenden Parteien, das heiBt der Instrumentalisierung der Religion, 
anzuschlieBen, habe man im fruhen Islam bald irga' und bald ttizal 
genannt. 137 Dennoch gehorten fur al-Gabiri nicht alle Intellek- 
tuellen der klassischen arabisch-islamischen Welt zu diesen beiden 
I'ailcicn. Griuidsalzlich legt er Wert auf die Feststellung, daB die von 
ihm behandelten Intellektuellen iiberhaupt keiner Partei - jedenfalls 
keiner politischen Partei — angehorten. wie es viele behaupten. Sie 
hatten sich weder den Umayyaden noch den Haxigiten noch der 
fruhen Schia zugehorig gefiihlt, sondern seien diesen gegenuber „als 
Individuen, als mutakallimun" Oppositionelle gewesen. Auch die Tren- 
nung in „Vertreter des Hadith" und „Vertreter des ra'y" sowie die 
Unterteilung in firaq weist al-Gabiri als ahistorisch und irrefuhrend 
zuriick und bringt sie mit dem „erfundenen Hadith" der 73 mus- 
limischen Gruppierungen in Verbindung, von denen nur eine das 
jenseitige Heil erlange. In Wahrheit hatten sich die fruhen arabisch- 
islamischen Intellektuellen gerade dadurch ausgezeichnet, daB sie alle 
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eine eigene Meinung vertraten, was die spateren Doxographen erst 
im Nachhinein systematisiert und geglattet hatten, damit ihr Weltbild 
und die von ihnen konstruierten theologischen Ahnenreihen nicht 
durcheinandergerieten. 1 38 

Hauptmerkmal der ersten Generation arabisch-islamischer Intel- 
lektueller, so al-Gabm, war ihr Diskurs von Toleranz, Aufklarung, 
Freiheit und Verantwordichkeit des Menschen sowie der Verteidigung 
der nicht-arabischen Konvertiten. Anstatt wie die Umayyaden die 
Religion zu instrumentalisieren oder wie die Harigiten in blinden 
Extremismus zu verfallen, habe man in den Diskussionen um die Defi- 
nition des Glaubens und die Zulassigkeit des takfir (der Verketzerung 
des Gegners), in der Debatte um die menschliche Handlungsfahigkeit 
und in alien hiermit verbundenen Fragen gemaBigte, tolerante und 
„liberale" Haltungen eingenommen, da dies das beste Mittel gewesen 
sei, „um die fitna durch das Licht der Vernunft zum Stillstand zu 
bringen". Als Beispiele nennt al-Gabirl unter anderem Abu Flanlfa, 
al-Hasan al-Basrl und Wasil. Als „Modell des reifen aufklarerischen 
Intellektuellen" hebt er aber besonders Gailan ad-Dimasql (st. nach 
106/724) hervor, dessen Ideen zur Handlungsfreiheit und Verant- 
wortung des Menschen eine wichtige Quelle spaterer mu'tazilitischer 
Theorien waren. Mit seinen Anhangern habe Gailan versucht, unter 
den umayyadischen Herrschern wie unter den anti-umayyadisch 
eingestellten Stammen der Zeit seine „umfassende aufklarerische 
Ideologic" zu verbreiten, weshalb al-Gabirl mcint, hier von „organi- 
schen Intellektuellen" im Sinne des italienischen Marxisten Antonio 
Gramsci sprechen zu konnen. 139 

In der zweiten von al-Gabirl beschriebenen Generation arabisch- 
islamischer Intellektueller weitet sich das Bild. Es ist die Zeit der 
Verschriftlichung bzw. Kodifizierung der arabisch-islamischen Wis- 
senschaften ('asr at-tadwin), die im Denken des Autors und besonders 
im ersten Band seiner „Kritik der arabischen Vernunft" eine wichtige 
Rolle spielt. Nicht mehr nur von Liberalen und Aufklarern ist hier 
die Rede, sondern von Kulturschaffenden allgemein, die al-Gabirl 
nicht in geistige Lager (firaq), sondern, ihrer Spezialisierung gemaB, 
in Klassen (fi'ai) unterteilt: in Wissenschaftler von Koran und Hadith 
sowie Historiker, Linguisten und Literaten, mutakallimun und faldsifa. 
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Sie alle werden hier, ungeachlet ihrer geistigen Ausrichtung, als 
Intellektuelle bezeichnet, die sich dem Aufbau einer Kultur gewidmet 
hatten. 140 Ftir die darauf folgende Generation spricht der Autor 
dann wieder von „organischen Intellekluellen", die sich dadurch 
auszeichneten, daB sie ihre Bildung (taqafa) in den Dienst dieses oder 
jenes politischen Lagers gestellt hatten. Al-Gabirl c>rhi hier fiber das 
von ihm zuvor entworfene Bild hinaus, in dem ja nur die Mu'tazila 
und die ihnen nahestehenden murgi'itischen und qadaritischen Den- 
ker des fruhen Islam als „Intellektuelle" auftraten. Denn neben den 
mu'tazilitischen und den sumiitischen , ' n. den „wissenschaft- 
lichen Kadern" der Schiiten und den muslimischen Philosophen 
bezieht er hier in den Kreis der Intellektuellen ausdrucklich auch 
die anti-'abbasidischen Rechtsgelehrten und Richter mit ein, die 
unter al-Ma'mun und seinen Nachfolgern die sufyanisch orientierten 
Oppositionsbewegungen unterstiitzten und fur eine Rehabilitierung 
der Umayyaden eintraten. 141 

Was der Autor mit dieser Kategorisierung im Sinn hat, zeigt 
sich im zweiten Kapitel seines Buches. Es behandelt zunachst die 
Verfolgungen, denen Ibn Hanbal, Symbolfigur der konservativen 
Opposition und bekanntestes Opfer der mihna, ausgesetzt war, endet 
dann aber in einem klar auf die Gegenwart bezogenen Abschnitt 
liber das Verhaltnis zwischen den arabisch-islamischcn Intellektuellen 
und der Staatsmacht (sulfa). DaB al-Gabiri mit seiner Betrachtung 
der mihna an einer „historischen Lehre" und einem „Verstehen 
der Gegenwart" gelegen ist, muB man aus dieser Art des Aufbaus 
nicht erschlieBen, denn es wird von ihm selbst deutlich betont. 142 
Nicht nur den Inhalt dieser Lehre, sondern auch die Einschatzung 
der Hintergrunde der mihna betreffend ist der Autor, wie er selbst 
angibt, auf zentrale Weise von Gad c ans eben behandelter Studie 
beeinfluBt. 143 Trotzdem kommt er hinsichtlich der Frage nach 
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Schuld und Verantwortung zu Ergebnissen, deren StoBrichtung sich 
von dem, was Gad 1 an seinem Leser auf den Weg gibt, unterschei- 
det. Denn wahrend sich jener in seinen Schuldzuweisungen auf die 
religiose Opposition konzentriert und das Unternehmen der mihna 
trotz manch Kritik als eine sich aus der Logik des mulk zwingend 
ergebende MaBnahme hinstellt, gibt al-Gabiri die Hauptschuld fur 
die mihna den 'Abbasiden. Anders als Gad'an spricht er nicht nur 
die Mu'tazila, sondern die damaligen arabisch-islamischen Intellek- 
tuellen generell von der unmittelbaren Verantwortung frei. Seine im 
Gegenzug vorgebrachte Anklage der 'Abbasiden richtet sich dabei, 
so zeigt sich am SchluB des Kapitels, direkt gegen die Staaten und 
Regime der modernen arabisch-islamischen Welt. 

Verglichen mit Gad'ans detaillierter Darstellung der politisch-ideo- 
logischen Hintergriinde der mihna kommen al-Gabirls Erklarungen 
zum Thema pointierter, aber auch eindimensionaler daher. Bei ihm 
erscheint die mihna weniger als das Resultat vieler verschiedener Fak- 
toren, die man aus mehreren Perspektiven betrachten kann, denn als 
Konflikt zwischen einer Reihe klar voneinander abgrenzbarer Par- 
teien, die einander mit auf eindeutige Weise ideologisch konnotierten 
Argumenten gegeniiberstanden. Die politische Lektiire theologischer 
Positionen, der sich al-Gabiri auch hier widmet, schlieBt die Theorie 
der Erschaffenheit des Koran ausdrucklich mit ein, ja stellt sie in den 
Mittelpunkt. Anders als bei Nawas und Gad'an, denen zufolge sich 
al-Ma'mun einer theologischen Idee bediente, um einem politischen 
Gegner zu schaden, der diese Idee aus religiosen Griinden ablehnte, 
ist der Gedanke des halq al-qur'an bei al-Gabiri schon vor der mihna 
ein wichtiger Eckpfeiler in der ideologischen Auseinandersetzung um 
die politische Macht im islamischen Reich. Eine politische Botschaft 
habe dieser Theorie von Anfang an innegewohnt, doch die einsei- 
tig auf dogmatische Fragen konzentrierte Ideengescliiclilsschreibung 
der Muslime habe das Thema seiner politischen Zusammenhange 
beraubt, so daB man sich heute erstaunt fragen musse, wie solch 
ein untergeordnetes theologisches Problem einen solch schweren 
Konflikt habe auslosen konnen. Durch die Ubersetzung des in reli- 
giosen Kategorien gefuhrten politischen Diskurses der damaligen Zeit 
in eine moderne politische Sprache, so meint al-Gabiri, lasse sich 
dem Konflikt die ihm abhanden gekommene politische Plausibilitat 
{ma'quliya) zuriickgeben. 144 
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Mit seiner Behauptung, daB die Erschaffenheitslehre schon in 
ihrer Entstehungszeit eindeutige politische Hintergriinde hatte, weicht 
al-Gabirl von dem, was man zu diesem Thema in der Regel, von 
Islamwissenschaftlern wie von Muslimen, zu lesen bekommt, ab. 
Wahrend man die Frage nach der Natur des Koran namlich meist 
mit der Frage nach Gott, seinen Attributen und seiner Einheit sowie 
mit den Problemen von Praexistenz bzw. Historizitat des koranischen 
Textes in Verbindung bringt, erscheint die Angelegenheit hier als 
ein Mittel zur Positionierung gegeniiber der jeweils herrschenden 
Dynastie. Ihren Ursprung hatte die Lehre des hahj al-qur'an al-Gabirl 
zufolge in der Zeit der „liberalen" Intellektuellen qadaritischer und 
murgfitischer Ausrichtung, die sich im Widerstreit mit der gabri- 
tischen Herrschaftsideologie der Umayyaden befanden. Hier sei es 
nicht um Dogmatik und die Frage der gottlichen Einheit gegangen, 
wie man es spater meist dargestellt habe, sondern um die Bekraf- 
tigung der Handlungsfreiheit des Menschen: Die Vorstellung eines 
ewigen Koran habe die eines ewigen gottlichen Vorherwissens, also 
die gabritische Vorstellung der Predestination, nach sich gezogen, 
weshalb die Gegner der Umayyaden sie abgelehnt hatten. 140 Die 
Ideen al-Ga'd Ibn Dirhams (st. vor 125/743), den man als ersten 
Vertreter der Erschaffenheitslehre kennt, und Gahm Ibn Safwans (st. 
128/746), der ihm in diesem Punkt folgte (ansonsten aber als Sym- 
pathisant des gabr gilt, was al-Gabirl zu relativieren sucht), werden 
hier in diesem Sinne als Ausdruck einer kampferisch-oppositionellen 
Haltung gegeniiber den Umayyaden gewertet. Beweis dafiir ist dem 
Autor die Tatsache, daB beide Manner auf umayyadische Anordnung 
hin ermordet wurden; denn kein Herrscher riicke, damals wie heute, 
einem Gelehrten wegen einer rein religiosen \ [< im ingsverschiedenheit 
auf den Leib. 146 Ubernommen worden sei die Erschaffenheits- 
lehre dann unter anderem von der Mu'tazila, der Hariglya, der 
Mehrheit der Zaidlya und der Murgi'a, vielen Raiiditen sowie Abu 
Hanlfa. Daraus, daB sie alle dem umayyadischen Kalifat ablehnend 
gegeniiberstanden, schlieBt al-Gabirl, daB der Slogan (star) des halq 
al-qur'dn „politischer Ausdruck" der Opposition gegen die Umayyaden 
gewesen sei. 147 
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Mit dem Machtantritt der Abbasiden, an dessen ideologischer 
Vorbereitung die aufklarerischen und „liberalen" Intellektuellen 
auf entscheidende Weise beteiligt gewesen seien, 14 ' 0 ' und dann vor 
allem mit dem Kalifat al-Ma'muns habe sich die Lage verandert. 
Neue politische Oppositionsbewegungen seien entstanden, darun- 
ter die mutawwfa (deren Ruf nach al-amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an 
al-munkar al-Gabiri mit dem islamistischen Ruf nach „Anwendung 
der Sarfa" vergleicht) 149 und die Anhanger des Sufyanl, der als 
mythologische Figur die Hoffnungen vieler arabischer Sunniten auf 
Befreiung von den nach Persien hin orientierten 'Abbasiden auf 
sich gezogen habe. lo ° Da letztere ihre Legitimitat groBteils aus 
dem behaupteten Unrecht der Umayyaden und der Abwertung ihres 
Erbes gezogen hatten, habe die anti-'abbasidische Opposition die 
Umayyaden nachtraglich aufgewertet. So sei es dazu gekommen, 
daB die Parteinahme fur die Unerschaffenheit des Koran - al-Gabiri 
zufolge ja eine alte Position der Umayyaden im Konflikt mit Gahm 
und al-Ga'd - zu einem indirekten Mittel wurde, um sich gegen die 
'Abbasiden auszusprechen. 151 Wie das funktioniert habe, zeigt der 
Autor am Beispiel Ibn Hanbals. Viele Punkte seiner 'aqida, so die 
nach auBen hin tolerante Definition des Glaubens, die Anerkennung 
der Pradestination und die indirekte Ablehnung des Prinzips von 
„VerheiBung und Drohung" (al-wa'd wa-l-wctid), seien eine bewuBte 
Abgrenzung gegeniiber der alten anti-umayyadischen Opposition 
und insofern eine religios verklausulierte politische MeinungsauBe- 
rung gegen die Abbasiden. DaB Ibn Hanbal den wahren Glaubigen 
unter anderem dadurch defmiere, daB er keinen Muslim (also auch 
keinen Umayyaden) als Unglaubigen verurteile, daB die hanbalitische 
'aqida also tolerant wirke, wahrend die anti-umayyadische Opposition 
(deren Denken al-Gabirlja zuvor als „tolerant" beschrieben hatte) 
durch ihre unversohnliche Ablehnung der Willkiirherrschaft der 
Umayyaden nun als extremistisch dastehe, zeige, daB ein und derselbe 
theologische Gedanke, je nach Rahmensituation, unterschiedliche 
politische Inhalte transportieren konne. Die in Ibn Hanbals 'aqida 
enthaltene Betonung der Unerschaffenheit des Koran bezeichnet 
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al-Gabiri, leider ohne ualicrc Eiianlcriing, als „Teil des Ganzen, ja 
Symbol des Ganzen". 152 

Ziel dieser Ausfuhrungen ist der Nachweis, daB es sich bei der 
Frage nach der Natur des Koran nicht bloB um ein theologisches 
Problem {[mas'ala] min masa'il al-usul), sondern um eine der zentralen 
Fragen der Zeit ([asl] min usul al-masa'it) bzw. eine „hochwichtige 
politische Angelegenheit" (qadiya siydsiya kubra) gehandelt habe, 153 
was die Konfliktparteien aber verschwiegen hatten. So gebe es im 
Diskurs aller Beteiligten „ein Offenes und ein Verborgenes, ein Aus- 
gesprochenes und ein Unausgesprochenes", 154 denn beide Seiten 
hatten kein Interesse daran gehabt, ihre Intentionen offenzulegen: Die 
Opposition habe nicht eingestehen wollen, daB es ihr um die Macht 
im Staate ging, und die 'Abbasiden hatten nicht zugeben wollen, daB 
ihre MaBnahmen der Verteidigung dieser Macht bzw., so al-Gabirl 
mehrfach, der „Staatssicherheit" dienten. 155 Die Tatsache, daB 
al-Ma'mun und seine „Berater der nationalen Sicherheit" sich dazu 
entschieden, den Konflikt auf die Frage der Natur des Koran zuzu- 
spitzen, erklart der Autor damit, daB die Betonung aller anderen 
Fragen - das Problem des Sunders, das der Handlungsfreiheit und 
das von al-wctd wa-l-wdid - negativ auf den Kalifen hatte zuriick- 
schlagen mussen, denn diese Fragen hatten zu einer Debatte iiber 
die auf dem Gedanken des gabr gegriindete Herrschaftsideologie der 
Abbasiden fuhren mussen. Einzig die Erschaffenheitslehre habe es al- 
Ma'mun ermoglicht, die Konservativen in die Enge zu treiben, denn 
die Idee der Unerschaffenheit des Koran fuhre notwendigerweise zur 
Annahme mehrerer ewiger Wesenheiten, was sich als Widerspruch 
zur Einzigkeit Gottes und so als Form des Polytheismus (sirk) verun- 
glimpfen lasse. 156 Die Theorie des halq al-qur'dn sei von al-Ma'mun 
also als „ideologische Waffe" eingesetzt worden. 157 Trotz seiner 
politischen Deutung dieser Theorie und ihrer Koppelung mit der 
Frage der Handlungsfreiheit kehrt al-Gabirl hier also zu der in diesem 
Kontext gelaufigeren Annahme zuriick, daB die Frage der Natur des 



152 Ebd.,S. 98-100. 

153 Ebd.,S.73,75;vgl.ebd.,S.87. 

154 Ebd.,S.85. 

155 Ebd., S. 87; vgl. ebd., S. 73, 79-80, 86, 100, 108, 112. 
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Koran direkt mit der Frage des tauhid verbunden sei. 138 

Was ist nun aber die historische Aussagekraft (dalala) der mihna, 
von der wie Gad'an auch al-Gabiri spricht? 159 Wie steht er zur 
Verantwortung der Mu'tazila bzw. der konservativen Opposition? 
Wie beurteilt er das Verhalten der Intellektuellen? Was sagt er iiber 
die Rolle des Staates? Und auf welche Weise setzt er die von ihm 
behandelten Ereignisse mit der Gegenwart in Verbindung? Die 
Argumente, die der Autor auf den letzten Seiten seines Kapitels 
vorbringt, weisen in drei Richtungen: Erstens nehmen sie alle in 
al-Gabirls Sinne wahren, das heiBt unabhangigen und kritischen 
Intellektuellen in Schutz und werben mit Blick auf die Gegenwart 
fur eine derart unabhangige und kritische Haltung. Zweitens ver- 
urteilen sie den Zynismus ernes Staates, der seine Religionspolitik 
reinem Machtkalkul unterwerfe und sich von einigen kooperations- 
willigen Intellektuellen geistige Schutzenhilfe verschaffe. Drittens 
kritisieren sie diese Kooperationswilligkeit und den Opportunismus 
der Intellektuellen selbst, die sich an jener zynischen Politik zwar 
nicht immer aktiv beteiligt hatten, aber doch dazu bereit gewesen 
seien, die staatliche Unterdriickung eigener Gegner zu dulden. Die 
Hauptschuld gibt al-Gabiri aber nicht den Intellektuellen, sondern 
dem Staat. Denn er war es fur ihn, der mit der Instrumentalisie- 
rung der Religion begann, durch Mittel von Einschuchterung und 
Verlockung die Intellektuellen an sich band und diese, nachdem sie 
ihren Dienst getan und die Machtverhaltnisse sich verandert hatten, 
bedenkenlos wieder fallen liefl 

Benutzt hatte der Staat die Intellektuellen, so al-Gabiri, schon zur 



158 Im Sinne von al-Gabiris Annahme eines Zusammenhangs zwischen der 
Frage der Natur des Koran und der Debatte um Handlungsfreiheit und Pradesti- 
nation hatte die Proklamierung des halq al-qur'dn ja ebenfalls die Diskussion iiber 
den oithi provozieren, die Abbasiden also ebenso in Verlegenheit bringcn imisscii 
wie die ubrigen genannten Fragen. Al-Gabiri sieht das, und so gibt er im selben 
Kontext eine von al-Masudl (st. 345/956) uberlieferte Geschichte wieder, in der ein 
Unbekannter versucht, al-Ma'mun im Gesprach des Gabritentums zu uberfuhren, 
was al-Gabiri, obwohl al-Mas'udis Bericht keinerlei Hinweis darauf enthalt, als 
Versuch erklart, auf indirektem Wege das von al-Ma'mun ausgegebene Dogma 
der Erschaffenheit des Koran ad absurdum zu fuhren. Durch semen ..politisciien 
Scliarlsimf " und gcsrliicklc Ai ■gumenle innciluill) des (Iciikcrisclicn HcziigM-ahincns 
der ahl as-mnna ;at-l-«aiiia"a habe der Kalif (hier als ..aufgeklarter Despot" bezeichnet) 
die von dem Mann intendierte BlofSstellnng gerade noch abwenden konnen. Ebd., 
S. 101-2. Zum Thema vgl. ebd., S. 76. 

159 Ebd.,S. 107. 
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Zeit der Umayyaden. 160 Spater dann habe der 'Abbaside al-Ma'mun 
die Intellektuellen als „geistige Werkzeuge" gebraucht, damit sie 
den von ihm angezettelten „ideologischen Krieg" gegen die Leugner 
der Erschaffenheit des Koran fuhrten. Dafur habe sich der Kalif 
mit den Anhangern Gahms, die sich inzwischen mit der Mu'tazila 
vermischt gehabt hatten, zu verbiinden versucht. Al-Gabiri betont, 
daB nur ein kleiner Teil der Mu'tazila aktiv an der Ausgestaltung 
der mihna beteiligt gewesen sei. Namentiich nennt er Tumarna, den 
er dem klassischen Bild entsprechend als al-Ma'muns Berater in 
Sachen „Staatssicherheit" bezeichnet, Bisr al-Marisi, den er trotz sei- 
ner gahmitischen Neigungen als Mu'taziliten hinstellt, Ibn Abl Du'ad, 
den er ungeachtet der Argumente Gad'ans ebenfalls zur Mu'tazila 
zahlt, und al-Gahiz, an dessen 'abbasidciifrcundliche Schriften er 
erinnert. Die groBe Mehrheit der Schule spricht er aber, nach der 
Art Gad c ans, vom Vorwurf der Verantwortung frei. Ihre Haupt- 
kopfe wie Abu 1-Hudail und an-Nazzam seien zu jener Zeit mit der 
Verteidigung des Islam gegen Manichaer und Dualisten sowie der 
theoretischen Ausarbeitung des mu'tazilitischen Denkens beschaftigt 
gewesen. Hierbei sei die Idee der Erschaffenheit des Koran nur 
ein untergeordnetes Thema gewesen, das man niemals zum Motto 
der Abgrenzung von eigenen inner-islamischen Gegnern gemacht 
hatte. Von den 'Abbasiden und ihrer Politik habe sich der GroBteil 
der Schule ferngehalten, obwohl man von der mihna profitiert und 
sie deshalb kommentarlos hingenommen habe. Der Mu'tazila sei 
also vorzuwerfen, ihr eigenes Ideal des amr bi-l-mcfruf wa-n-nahy 'an 
al-munkar verraten zu haben: „Geschichte ist gnadenlos", und die 
Quellen gaben keinerlei Hinweis darauf, daB einzelne Mu'taziliten 
sich dem munkar der Unterdriickung ihrer politisch-ideologischen 
Gegner - laut al-Gabirl die „Helden und Opfer der mihna" - wider- 
setzt hatten. 161 

Wenn al-Gabiri von den „Helden und Opfern der mihna'' spricht, 
hat er damit keineswegs die Zustimmung zum Denken Ibn Hanbals 
im Sinn. Das Lob gilt vielmehr der Standfestigkeit des Mannes, und 
es ist ein Mittel, die aus seiner Opferrolle erwachsene Sympathie 
fur ihn von der Beurteilung seiner unter Konservativen wie Islami- 
sten anerkannten Ideen abzulosen, um diese um so erfolgreicher zu 
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relativieren. So berichtet der Autor mit groBem Respekt von Ibn 
Hanbals Konsequenz gegeniiber einem Staat, der ihn erst einsperren 
und foltern lieB und ihn dann mit zahlreichen Angeboten erfolglos 
auf seine Seite zu ziehen suchte. Ibn Hanbals Unabhangigkeit, seine 
Unbestechlichkeit, die Festigkeit seiner Uberzeugungen und seine 
Bereitschaft, um dieser Uberzeugungen willen Repressalien in Kauf 
zu nehmen, zeichnet al-Gabiri als leuchtendes Vorbild, an dem sich 
arabisch-islamische Intellektuelle noch heute orientieren konnten. Was 
dagegen die „extremistischen und puritanischen" (jetzt also doch nicht 
mehr so liberalen) Ansichten des Mannes betreffe, so durfe man sie 
nicht als „festes und ewiges Dogma" verstehen. Seine Ideologic sei 
von der politischen Situation, in der er lebte, diktiert und habe so 
mehr den Charakter einer Reaktion als einer Aktion. Bewahren musse 
man das auBere Vorbild und das Ideal, das Ibn Hanbal verkorpere; 
die konkreten Inhalte seiner 'aqida hingegen konne man getrost als 
„eine Meinung unter anderen" begreifen. "'- 

Al-Gabiris Lob auf Ibn Hanbals Verhalten geht mit einer Kritik 
nicht nur an seinem Denken einher, sondern auch am Verhalten 
vieler seiner Anhanger. Diese Kritik bezieht sich auf die Periode 
nach Beendigung der ii/i/uia durrh al-Mutawakkil, und sie ist parallel 
konstruiert zur Kritik am Verhalten der mu'tazilitischen Profiteure 
der Linie al-Ma'muns. Kritisiert wird aber auch hier vor allem der 
Staat, in dessen pro-sunnitischer Politik al-Gabirl ebenso wenig einen 
Ausdruck echter sunnitischer Uberzeugungen zu erkennen vermag, 
wie er die mihna fur eine mu'tazilitisch inspirierte MaBnahme halt. 
Denn der oft als „sunnitischer Umsturz" bezeichnete Richtungs- 
wechsel al-Mutawakkils sei nicht mehr gewesen als der Versuch, sich 
auf opportunistische Weise mit den konservativen sunnitischen und 
hanbalitischen Kraften, „die die 'StraBe' beherrschten", zu verbiin- 
den, um so den zunehmenden EinfluB tiirkischer Krafte innerhalb 
des Reiches zuriickzudrangen - ein EinfluB, der auf die gezielte 
Forderung dieses turkischen Elements durch al-Mu'tasim zuriickge- 
gangen sei, der gehofft habe, die turkischen Mililars ;Js ( iegengewicht 
gegen die Leugner der Erschaffenheit des Koran nutzen zu konnen. 
Al-Mutawakkils Linie gehe also nicht auf eine sunnitisch eingefa- 
delte Machtubernahme konservativer Krafte zuriick, wie man haufig 
behaupte, sondern sie sei ein „Umsturz des Staates" gegen die von 
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ihm zuvor ausgenutzten mu'tazilitischen unci galimilisclien Lnlcllck- 
tuellen. Die Abbasiden hatten sich hier von den Intellektuellen der 
einen Seite abgewandt, um sich denen der anderen Seite zuzuwenden, 
und beide Male sei es dabei um nichts anderes gegangen, als diese 
Intellektuellen im eigenen Interesse als „Mittel der Herrschaft und 
der Kontrolle" einzusetzen. 163 Den entsprechenden Verlockungen 
hatten die Anhanger der gerade noch verfolgten und nun plotzlich 
protegierten Richtungen nicht widerstanden, und sie stiinden somit 
vor der Geschichte nicht besser da als ihre ideologischen Gegner: 
Entweder hatten sie am nun folgenden „Terror" gegen die Mu'tazila, 
also an ihrer Unterdriickung, ihrcr lirmordung unci der Vernichtung 
ihres geistigen Erbes (al-Gabiri spricht von mihan talat agsamahum 
wa-arwahahum wa-kutubahum wa-Jikrahum), aktiv teilgenommen, oder 
sie hatten im Stillen von diesen Dingen profitiert. Anstatt den vom 
Staat ausgehenden munkar zu verurteilen, hatten sie ihrem Rache- 
trieb nachgegeben, wodurch auch sie ihre eigenen Prinzipien, das 
heiBt ihren Glauben an das Ideal des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy 'an 
al-munkar, verraten hatten. 164 

Wie von Amln und Gad 1 an wird die mihna auch von al-Gabirl mit 
Blick auf die Gegenwart diskutiert. Wahrend sich jene beiden hier 
aber eher indirekt auBern, spricht er selbst deutiich aus, auf welche 
konkrete Situation er die aus dem Ereignis gewonnene Lehre bezogen 
sehen will. In der Moderne, so sagt er, finde eine Fortsetzung bzw. 
Neuaflage der mihna unter anderem Namen und vor dem Hinter- 
grund anderer Rahmenbedingungen statt. 165 Im Kern sei das in 
der mihna zu beobachtende Verhaltnis zwischen Staatsmacht und 
Intellektuellen aber bis heute unverandert. Es sei ein Verhaltnis der 
Ausnutzung, in dem die Machtigen einen Teil der Intellektuellen mit 
Hilfe eines anderen Teils unterdruckten, um die eigene Macht zu 
festigen: „Die Erfahrung der "mihna\ dann der Rache fur die 'mihna' 
durch die Praktizierung anderer mihan ist eine Erfahrung, die sich 
clinch die arabisch-islamische Geschichte zieht; und noch heute sind 
einige ihrer Kapitel vor uns prasent." 166 Stets habe der Staat in 
der arabisch-islamischen Welt zur Untermauerung seiner Autoritat 
zu den Intellektuellen gegriffen, und stets habe ein nicht geringer 
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Teil von ihnen der damit verbundenen Versuchung nachgegeben, so 
daB die Parteien einander im Dienste der Staatsmacht abgewechselt 
hatten. Habe der Staat unter den Abbasiden je nach Interessen- 
lage die Mu'tazila und die ahl as-sunna gegeneinander ausgespielt, 
stiinden ihm dafur heute die untereinander verfeindeten Moderni- 
sten ('asryun hadatyun) und Fundamentalisten [salafiyun usuliyun) zur 
Verfugung. 167 

Eine Aussage wie diese zeigt, daB al-Gabirls Analyse der mihna eine 
indirekte Analyse der Gegenwart ist. Dabei gibt es mehrere Parallelen 
zu Gad'an. So bemuht sich auch al-Gabiri um einen materialistischen 
Blick in die Geschichte, um zu zeigen, daB nicht alles, was als Konflikt 
um religiose Fragen erscheint, ein Religionskonflikt ist. So weist auch 
sein Ansatz - obwohl auch er den BegrifF nicht verwendet 168 - in 
eine sakularistische Richtung, da die Vermischung von politischem 
und religiosem Argument sowie die Verschleierung derselben auch 
bei ihm als zu uberwindciido Plianomciie gelten. Und so spricht auch 
er die Mu'tazila, die er mit groBem argumentativem Aufwand als 
Prototyp der arabisch-islamischen Intellektuellen zu erweisen sucht, 
von ihr zu Unrecht aufgeladener Schuld frei. Dennoch ist zu sehen, 
wie bei al-Gabiri durch eine andere Beschreibung der Vergangen- 
heit ein anderes Bild der Gegenwart entsteht. Denn wahrend bei 
Gad'an die ahl as-sunna wa-l-hadit die eigentiichen Schuldigen und die 
'Abbasiden die Bewahrer der Gemeinschaftsinteressen sind, wurde 
die Opposition al-Gabiri zufolge fur ihre durchaus legitime Kritik an 
den Abbasiden unterdriickt. Und wahrend das der mihna zugrundelie- 
gende Hauptproblem fur Gad 1 an die Frage nach dem angemessenen 
nicht-staatlichen Umgang mit dem Instrument von amr und nahy ist, 
hebt al-Gabiri starker auf das zynische Verhalten des Staates ab, der 
die Religion und die in ihrem Namen argumentierenden Intellek- 
tuellen fur seine Machtinteressen miBbraucht habe. DaB sich viele 
Intellektuelle hatten miBbrauchen lassen und noch heute miBbrauchen 
lieBen, wird von al-Gabiri ebenfalls kritisiert, doch anders als Gad' an 



167 Ebd.,S. 115;vgl.ebd.,S.68. 

168 Wie Gaebel berichtet, will al-Gabiri den Begriff des Sakularismus am licbstcn 
„aus den Worterbiichern des arabischen Denkens streichen"; Gaebel 1995, S. 99. 
„Eigenartigerweise", so Gaebel aber in seiner Diskussion des Problems, „lehnt Gabiri 
Siikularismus ab und fordert praktisch doch einen sakularen Staat"; ebd., S. 1 00. Zum 
Thema: ebd., S. 96-103. Siehe auch Muhammad 'Abid al-Gabiri: ad-Din wa-d-daula 
wa-tatlnq as-hria. Beirut {Markaz dirdsdt al-wahda al-arablyd) 1996. 
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verteilt er diese Kritik gleichmaBig auf beide Seiten: Mu'taziliten 
und Sunniten, also Modernisten und Islamisten. 

Mit seiner Diskussion der mihna erweist sich al-Gabirl als ein 
Denker, der fur eine groBere Distanz der modernen arabisch-isla- 
mischen Intellektuellen gegeniiber dem Staat eintritt. Hatte Gad'an 
fur mehr Realismus der Religioiisgelehrleii pladiert, um Verstand- 
nis fiir die Logik des mulk geworben und jene Denker gelobt, die 
wie al-Mawardi die staatiiche Kontrolle iiber das Instrument des 
amr bi-l-mdruf auszuweiten suchten, will al-Gabirl klarere Grenzen 
zwischen Machthabern und Intellektuellen. Zwar fallt seine Kritik 
an Opportunismus und Kauflichkeit der Intellektuellen prononcier- 
ter aus als bei Gad'an; da er aber keine Partei von dieser Kritik 
ausnimmt, kann er die Intellektuellen generell als Opfer staatlicher 
Vereinnahmung in Schutz nehmen und ihre Komplizenschaft bei 
staatlicher Unterdriickung bemangeln. War Gad'an vor allem um 
eine „realistische" Losung fiir das Problem zwischen Islamisten und 
Staat bemtiht, geht es al-Gabirl mehr um einen Ausgleich zwischen 
den Islamisten und den Modernisten, die er zusammen als das durch 
gemeinsame Interessen verbundene Lager der Intellektuellen vom 
Lager der Herrschenden abgrenzt und fiir die er die iibergreifenden 
Ideale der Individuality und der Unbestechlichkeit zu etablieren 
sucht. In seiner Gleichsetzung der Verfehlungen der Mu'tazila und 
ihrer konservativen Gegner liegt eine gewisse Riickkehr zum alten 
Bild Amlns. Denn in dem Versuch, einen Ausgleich zwischen den 
konservativen und den liberalen Kraften der modernen arabisch- 
islamischen Welt herzustellen, hatte auch er die historische Schuld 
auf beide Seiten verteilt. 



SCHLUSS 



Am SchluB unserer Reise durch die Welt dessen, was man ver- 
schiedentlich als „Neo-Mu t tazilismus" bezeichnet hat, stellt sich die 
Aufgabe zusammenzufassen, was sich dabei an Einsichten iiber Natur 
und Bedeutung dieses Phanomens ergeben hat. Dafiir seien die im 
fiinften Kapitel beschriebenen Formen des modernen arabischen 
Umgangs mit der Mu'tazila noch einmal rekapituliert. 

Die arabische Wiederentdeckung der Mu'tazila und ihre Umwand- 
lung von einem Symbol der Abweichung, des Unglaubens und der 
Ketzerei in ein Symbol des Fortschritts, der Rationalitat und der 
Reform nahmen ihren Ausgang im liberalen Lager der arabischen 
Welt. Dieses umfaBte zur fraglichen Zeit Vertreter unterschiedlicher 
religioser und politischer Tendenzen, die sich in ihrer im weitesten 
Sinne liberal begriindeten Gegnerschaft gegeniiber dem islamischen 
Konservatismus und den von ihm bewirkten Beschrankungen des 
Denkens, Forschens und gesellschaftspolitischen Handelns trafen. 
Offenheit fur Andersdenkende, fur naturwisscnsclialUiohe Erkennt- 
nismethoden und fur westlich inspirierte Reform lauteten einige der 
wichtigsten Ideale, die in diesen Kreisen vertreten wurden, und es 
sind genau diese Ideale, deren Grundlage die betreffenden Autoren 
im mu'tazilitischen Denken auszumachen suchten. Dabei bezogen 
sie sich mit Vorliebe auf die seinerzeit bekannteste und, so hieB 
es, groBe Zeit des Mu'tazilismus unter den friihen 'Abbasiden, in 
der es der Schule gelungen sei, in Ubereinstimmung mit einigen 
als intellektuell, weltoffen und fortschrittsfreudig charakterisierten 
Kalifen iiber den Lauf der arabisch-islamischen Zivilisation mitzu- 
bestimmen und ihr einen liberalen und rationalistischen Grundzug 
zu verleihen. Die Neugier und Offenheit der Schule fur fremdes, 
meist griechisches, dualistisches und materialistisches Gedankengut 
und ihre daraus resultierende Befahigung zur Verteidigung dieser 
Zivilisation mit den sogenannten „Waffen der Gegner" wurde den 
Liberalen zum Modell fur das angestrebte Verhalten gegeniiber 
der in vielen Punkten attraktiven, die eigene Identitat aber gefahr- 
denden Kultur des Westens. Die Diskussionsrunden des, so meinte 
man, mu'tazilitisch orientierten al-Ma'miin mit den Vertretern der 
unterschiedliclicn lvligiosen und weltanschaulichen Gruppierungen 
des Reiches wurden zum Modell fur einen klugen, gerechten und 
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friedlichen Umgang zwischen den Parteien und Lagern der eigenen 
Gesellschaft. Und die, so hieB es, philosophischen und naturwis- 
senschaftlichen Aspekte des Mu'tazilismus wurden zum Modell fur 
eine Ausraumung religios begriindeter Hindernisse auf geistes- und 
naturwissenschaftlichem Gebiet. 

Dieser liberale Zugang zur Mu'tazila, dessen Anfange man im 
ersten Viertel des 20. Jhs. in Syrien bei Tahir al-Gaza'iri, Gamal 
ad-Din al-Qasimi und Muhammad Kurd All beobachten kann, 
hatte seinen Hohepunkt zwischen den 30er und 60er Jahren, und 
sein herausragender Vertreter ist Ahmad Amln. Diese Zugangsweise 
zur Mu'tazila findet sich, auch iiber die 60er Jahre hinaus, bei einer 
groBen Zahl von Autoren, von denen ZuhdT Hasan Garallah, Qadrl 
Hafiz Tuqan und Chikh Bouamrane vorgestellt wurden. Liberale 
Motive, sich mit der Mu'tazila auseinanderzusetzen, scheinen auch 
bei vielen Autoren durch, die sich mit unterschiedlichen Aspekten 
der mu'tazilitischen Geschichte und des mu'tazilitischen Denkens aus 
forschender Perspektive beschaftigt haben und weiter beschaftigen. 
Und auch bei Autoren, die oben einer anderen Form des Zugangs 
zur Mu'tazila zugeordnet wurden, zum Beispiel bei Nasr Hamid 
Abu Zaid und Adil al-Awwa, tauchen Argumente, die man aus dem 
liberalen Bezug auf die Schule kennt, wieder auf. Diese Zugangsweise 
ist zugleich diejenige Art des Riickbezugs auf die Schule, die mit dem 
Begriff des „Neo-Mu t tazilismus" in der Regel gemeint ist und fur die 
er urspriinglich gepragt wurde. Was dabei meist zu wenig Beachtung 
gefunden hat, ist die Tatsache, daB mit dem liberalen Aufruf, es der 
Mu'tazila gleichzutun oder ihren untergegangenen „Geist" wiederzu- 
beleben, iiber einige Grundentscheidungen und Slogans hinaus nur 
in geringem MaBe cine ernsthafte theologische Botschaft verbunden 
war. Denn der Islam, fur den liberal eingestellte arabische Denker 
im Namen der Mu'tazila warben und weiter werben, ist weniger 
ein Islam der Religion, des Glaubens, des Gottesdienstes und des 
theologischen BewuBtseins als ein Islam der gesellschaftspolitischen 
Tat, der Befreiung, des Fortschritts und der wissenschaftlich-kultu- 
rellen Bliite, kurz: ein Islam der Zivilisalion und der Aulklarung, der 
sogar mitunter, so bei Garallah und al-Awwa, nicht als Forderer, 
sondern als Gegner und Uberwinder religios gepragter Denkweisen 
imaginiert wird. 

Dem zivilisatorischen Impetus der liberalen Mu'tazila-Rezeption 
entsprechend wurden die Inhalte des Mu'tazilismus weitgehend von 
einer theologisch-metaphysischen auf eine diesseitige Ebene verla- 
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gert. Zentrales Motiv in diesem Kontext ist die Ausdeutung der 
mu'tazilitischen Lehre von gottlicher Gerechtigkeit unci Einheit (al-adl 
a ti-l-lauhid) als eine Lehre der Freiheit und der Vernunft {al-hurmti 
wa-l-aqt). Die Freiheit, von der hier die Rede ist, wird zuriickge- 
fiihrt auf die mu'taziliUM he Ilaiidlungslheorie mit ihrem Prinzip der 
menschlichen Wahl (ihtiyar) der Taten. Sie zielt aber weniger, wie 
es die mu'tazilitische Lehre tut, auf die Frage der jenseitigen Beloh- 
nung und Strafe durch Gott als auf typisch liberale Vorstellungen 
von gesellschaftlicher, politischer und geistiger Freiheit. Die liberale 
Gegnerschaft zu as'aritisch begriindeten Formen von Pradestina- 
tionsglauben und zum sogenamilen ..islamischen Fatalismus" lieB 
Gott als wertendes und richtendes (also nicht nur anzubetendes und 
mit Gottvertrauen zu betrachtendes) Wesen in diese Art des Diskur- 
ses Eingang finden. Aber nicht die Betonung der Existenz Gottes 
und des jenseitigen Gerichts waren Hauptziel dieser Ankniipfung an 
mu'tazilitische Anschauungen, sondern die in islamischer Begrifflich- 
keit vorgetragene Begriindung von Dingen wie Verantwortungsgefuhl, 
gesellschaftspolitischem Engagement und Fortschrittsoptimismus. 
Parallel hierzu wird der mit religiosen Argumenten untermauerte 
und der Verteidigung der Religion dienende Vernunftbegriff der 
Mu'tazila von ihren liberalen arabischen Rezipienten nicht selten 
mit dem aus der europaischen Aufklarung stammenden modernen 
Vernunftbegriil x (-] mist lit bzw. zu seiner Begriindung hergenommen. 
Je nach Stil und Neigung des jeweiligen Rezipienten konnen diese 
Umdeutungen mu'tazilitischer Ansichten in eine ideniitatsstiftende 
oder eine apologetische Richtung weisen. Die Feststellung, daB es 
liberale und rationalistische Ansatze in der eigenen Kultur gege- 
ben hat, kann also der Authentisierung (ta'sil) westlicher Werte im 
arabisch-islamischen BewuBtsein oder der Zuriickweisung westiicher 
Versuche der Bevormundung dienen. Trotz apologetischer Anklange 
geht es dem liberalen Diskurs in seinem Bezug auf die Schule aber 
in erster Linie um die Errichtung kultureller Bracken zwischen der 
als reformbedurftig begriffenen arabischen und der als Vorbild der 
angestrebten Reformen betrachteten westlichen Welt. 

Westlicher Herkunft sind auch die Ideale marxistisch-materia- 
listischer arabischer Autoren, die sich um eine Aufwertung des 
mu'tazilitischen Erbes und um die argumentative Nutzbarmachung 
einzelner seiner Aspekte bemtiht haben. Obwohl die marxistische 
Theorie schon seit den 20er Jahren Anhanger in der arabischen 
Welt hatte, scheint die Moglichkeit, sich zur Begriindung einer indi- 
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genen materialistischen Tradition auf die Mu'tazila zu beziehen, 
von arabischen Marxisten erst recht spat und mit der zunehmenden 
Etablierung des Marxismus als Alternative zu nationalistischen und 
islamistischen Modellen in den 60er und 70er Jahren erkannt wor- 
den zu sein. Husain Muruwas oben vorgestellte Abhandlung iiber 
die „materialistischen Tendenzen" im arabiscli-islamisrlien Dcnkcn 
erschien erst 1978, und sein Bestreben, sich von dem als „bourgeois" 
und „idealistisch" gekennzeichneten Mutazila-Bild Amlns abzusetzen, 
weist darauf hin, daB es der liberalen Aufwertung der Schule bedurfte, 
um auf deren Bedeutung auch andere ideologische Stromungen auf- 
merksam zu machen. Am deutlichsten zeigt sich die Verwandtschaft 
zwischen liberalen und materialistischen Arten des Umgangs mit der 
Mu'tazila in der gemeinsamen Betonung ihres Vorbildcharakters auf 
dem Gebiet des wissenschaftlichen und sozialen Fortschritts sowie 
auf dem Gebiet der Befreiung von religios begriindeten und diesen 
Fortschritt hemmenden fehlerhaften Anschauungen. Solche Gemein- 
samkeiten durfen aber nicht dariiber hinwegtauschen, daB Begriffe 
wie Wissenschaft, Fortschritt, Vernunft und Freiheit innerhalb des 
marxistischen Diskurses in anderen ideologischen Zusammenhangen 
stehen als im Diskurs der Liberalen und sie daher mit Blick auf die 
Mu'tazila auch andere Ausdeuhingen eriahren. Die Besonderheit der 
marxistisch-materialistischen Mu'tazila-Rezeption liegt zum einen 
in dem Versuch, die Entstehung und Entwicklung der Schule - wie 
die arabisch-islamische Geschichte generell - auf Klasseninteressen 
und den Kampf zwischen Bourgeoisie und Proletariat zuruckzufuh- 
ren. Zum anderen liegt sie in der konsequent auf die materiellen 
Lebensverhaltnisse abhebenden Erklarung des Mu'tazilismus, das 
heiBt in der Leugnung der Vorstellung, daB die Schule ihre Ideen 
um der reinen Ideen willen vertreten habe. Eine weitere Besonderheit 
liegt in der Einordnung der Schule in die arabisch-islamische, ja die 
internationale Geistesgeschichte. Denn wahrend sich der arabische 
Liberalismus in seinen Sympathiebekundungen gegeniiber kalam und 
falsafa auf keinen eindeutigen Favoriten festgelegt hat, kam dem kalam 
und besonders der Mutazila aus marxisliscli-malerialislischer Perspek- 
tive die Aufgabe zu, in der Evolution des Denkens den Weg fur die 
hoherstehende, weil starker materialistisch ausgerichtete muslimische 
Philosophic, ja, iiber den Umweg des mittelalterlichen Europa, fur 
den historischen und dialektischen Materialismus der marxistischen 
Lehre selbst zu bereiten. 

Diese Bevorzugung der Philosophic sowie die damit einhergehende 
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Kritik am „metaphysischen" Charakter des mu'tazilitischen Denkens 
und des kalam generell fmdet sich im modernen arabischen Diskurs 
nicht nur bei erklarten Marxisten, sondern sie ist gemeinsames Thema 
aller auf Wissenschaftlichkeit, Rationalitat und eine Eindammung 
des Religiosen abzielenden Autoren wie beispielsweise Muhammad 
'Atif al-'Iraql und Muhammad 'Abid al-Gabiri. Auch Versuche, die 
eigene Geistesgeschichte einer materialistischen Lektiire zu unter- 
ziehen, sind in der arabischen Welt weit iiber marxistische Kreise 
hinaus unternommen worden, so von Abu Zaid, al-Gabirl und Fahml 
Gad'an. Keine Seltenheit sind auch ideologische Uberschneidungen 
zwischen arabischen Marxisten und Verfechtern politisch-islamischer 
Konzepte, etwa bei Hasan Hanafl, Muhammad Amara und den 
von ihnen beeinfluBten tunesischen Islamisten. Insgesamt hat die 
seit Ende der 80er Jahre weltweit an EinfluB verlierende marxisti- 
sche Lehre aber auch in arabischen Landern einen GroBteil ihrer 
Bedeutung eingebuBt, so daB in betreffenden jiingeren Publikatio- 
nen nicht mehr, wie bei Muruwa, die stringente Unterwerfung der 
Mu'tazila unter marxistisch-materialistische Kategorien, sondern, 
wie bei Rasid al-Hayyun, das „post-marxistische" Hantieren mit 
mu'tazilitischen Versatzstucken im Vordergrund steht. Sein Ver- 
such, die mu'tazilitische Lehre der Erschaffenheit des Koran zur 
Legitimierung einer historisch-kritischen Untersuchung desselben 
herzunehmen, greift zu einer aus dem arabisch-islamischen Erbe 
stammenden Losung fur ein altes theologisches Problem, um die 
dogmatischen Hiirden vor einem derartigen Zugang zum Koran 
auf scheinbar authentische Weise auszuhebeln. 

Eine Vielfalt von Formen des Umgangs mit der Mu'tazila zeigt 
sich innerhalb des politisch-islamischen Lagers, was auf die innere 
Vielfalt dieses Lagers selbst zuruckgeht. Da moderne arabische Aus- 
einandersetzungen mit der Mu'tazila und dem arabisch-islamischen 
Erbe meist auf diese oder jene Weise politische Inhalte transpor- 
tieren, ist die Grenze zwischen dem politisch-islamischen Umgang 
mit der Schule und anderen Formen des Umgangs mit ihr nicht 
eindeutig zu bestimmen. Der moderne arabische Diskurs ist derart 
auf politische und islamische Themen hin ausgerichtet, daB auch 
Nicht-Islamisten wie Abu Zaid und Gurg Tarablsl (letzterer weder 
Muslim noch Vertreter eines religiosen Standpunktes), deren kritische 
Randbemerkungen im fraglichen Abschnitt behandelt werden, als 
Teilnehmer dieses politisch-islamischen Diskurses betrachtet werden 
miissen. Der eigentliche Gegenstand dieses Abschnitts sind aber Auto- 
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ren, die ihre Botschaft explizit als politisch-islamische hinstellen, also 
Vertreter islamistischer Theorien zur Organisation der Gesellschaft. 
Diese islamistische Grundhaltung kann wie im Falle Hanafis mit 
einer weiten Kenntnis nicht nur der arabisch-islamischen, sondern 
auch der europaisch-wesdichen Theologie- und Philosophiegeschichte 
sowie mit zahlreichen Ankniipfungen an diese einhergehen. Hanafls 
„Linker Islam" sticht in unserem Kontext dadurch heraus, daB er 
von sich selbst als von einer „mu t tazilitischen" Richtung spricht. 
Hanafls Diskurs ist zugleich aber auch ein gutes Beispiel dafur, wie 
stark „Mu < tazililisclics" von modernen arabischen Fursprechern der 
Schule mit Elementen anderer, nicht selten westlicher Geistesstro- 
mungen vermischt werden kann und wie sehr die Schule dabei, 
zum Teil auf utilitaristische Weise, als bloBes Symbol des Eigenen 
und Authentischen herhalten muB. Hanafis Versuche, das gesamte 
arabisch-islamische Erbe und die mit ihm verbundenen Denkfor- 
men in „Links" und „Rechts" zu scheiden, seine auf Revolution, 
nationale Befreiung und Schaffung eines Dritte-Welt-BewuBtseins 
ausgerichtete Argumentation, seine Trennung von Religion und Erbe 
sowie seine Gleichsetzung von Wissenschaft und Ideologic zeigen, 
daB die Besrliafliguiig mit dem theologischen Erbe des Islam und 
die angebliche Erneuerung seiner mu'tazilitischen Aspekte hier auf 
gesellschaftspolitische Ziele hinauslaufen, die der Autor vor allem 
deshalb in religiosen und nicht in weltlichen Kategorien begriin- 
det, weil er sich von dieser Art der Argumentation den groBeren 
Erfolg verspricht. EinfluB hatte er mit dieser Strategic durchaus, 
wie es das Beispiel der linken Islamisten Tunesiens zeigt. Zahlrei- 
che Topoi des von Hanaff und anderen links-islamischen Denkern 
vorgelegten Diskurses tauchen in den Schriften von Autoren wie 
Ahmida an-Naifar, Salah ad-Din al-GursI und Rasid al-Gannusi 
wieder auf, darunter der Bezug auf die Mu tazila als eine „linke" 
und progressive" Partei. Da man sich innerhalb der Bewegung mit 
einer Vielzahl praktischer Probleme sozialer, politischer und orga- 
nisatorischer Natur auseinanderzusetzen hatte, war die Ankniipfung 
an mu'tazilitische Ideen auf der Prioritatenliste aber auch der linken 
Islamisten Tunesiens nur ein Punkt unter vielen. Dennoch zeigen 
die Arbeiten Abd al-Magld an-Naggars, daB der Diskurs der aus 
dem Milieu der Zaituna-Universitat hervorgegangenen Gruppe auf 
der anthropologischen und theologischen Ebene einen ernsthafteren 
Anspruch vertritt als Hanaff, der das theologische Erbe des Islam auf 
ideologisch-brachiale Weise in eine „Anthropologie" umzuformen 
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versucht. Ihre Beschaftigung mit Fragen der Werte und der Moral 
verleihen den Tunesiern ein scharferes islamisches Profil als Hanafi, 
was sich auch in ihrem jeweiligen Bild der Mu'tazila manifestiert. 
Denn wahrend Hanafi die Vertreter der Schule unter anderem als 
Anhanger „naturalistisrher" Vorstellungen hinstellt (womit er das 
Motiv ihrer Wissenschaftiichkeit auf die Spitze treibt), sind fur an- 
Naggar mit der Schule vor allem Fragen nach dem Verhaltnis von 
Gott und Mensch sowie nach der Beziehung zwischen Theologie und 
gesellschaftlicher Realitat verbunden. Auch der Versuch des Palasti- 
nensers Isma'll RagI al-Faruql, das an die Offenbarung gebundene 
Denken der Mu'tazila als Fixpunkt in einer Welt des gefahrlichen 
Werterelativismus zu zeichnen, steht zu Hanafis Leitsatz, daB es keine 
theoretischen, sondern nur praktische MaBstabe zur Beurteilung von 
richtig und falsch gebe, in klarem Widerspruch. 

Eine Gemeinsamkeit der genannten islamistischen Autoren ist 
jedoch, daB ihr Umgang mit der Mu'tazila auf die Betonung theoreti- 
scher Standpunkte abzielt, nicht auf die Losung praktischer politischer 
Probleme. Letzteres ist dagegen der Fall vor allem bei "Amara, der 
sich auf das Staatsmodell der Schule und ihre Vorstellungen zur 
Auswahl des Imams spezialisiert hat. Als ebenfalls links-islamistischer 
und, wie Hanafi und die Tunesier, von den ideologischen Vorgaben 
des Marxismus gepragter Denker nimmt Amaxa die Schule ansonsten 
fur eine Reihe gesellschaftspolitischer Standpunkte wie revolutionare 
Gesinnung, Progressivitat, soziale Gerechtigkeit und — das kommt bei 
ihm hinzu - Nationalismus in Anspruch. Da er sich in einer Vielzahl 
von Schriften auBerst positiv auf die Mu'tazila bezieht und er sich 
li'ir cine ..Wieclerbelebiiiig'" ihres Erbes ausspricht, liegt der Begriff 
des „Neo-Mu t tazilismus" nahe. Allerdings ist daran zu erinnern, daB 
'Amaxa bei dem Philosophen Ibn Rusd im groBen und ganzen die- 
selben revolutionaren und „authentisch" islamischen Werte erkennt 
wie bei der Mu'tazila. Neben Wissenschaftiichkeit und Rationalitat 
sowie der Ablehnung von Passivitat und Fatalismus sind hier vor 
allem soziale und politische Werte zu nennen, die Amara auf die 
eine oder andere Weise mit mu'tazilitischen Ideen in Verbindung 
bringt. Die schon im liberalen Diskurs anzutreffende Umdeutung der 
Lehre der gottlichen Gerechtigkeit und Einheit in eine Lehre der 
Freiheit und der Vernunft ist auch hier zentral. Dazu kommen bei 
ihm die Verknupfung der gottlichen mit der sozialen Gerechtigkeit, 
wie sie unter anderem im Bereich von Eigentumsfragen relevant 
wird, und die des mu'tazilitischen Prinzips des amr bi-l-mdruf wa-n- 
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nahy 'an al-munkar mit dem Recht der Menschen auf Kontrolle der 
Herrschenden, auf Opposition und, sofern die Umstande das erfor- 
dern, auf Revolution. 

Kern dessen, was 'Araara iiber die Mu'tazila sagt, ist jedoch seine 
Begeisterung fur die von der Schule vertretene politische Theorie. 
Die Tatsache ausblendend, daB sich die politischen Vorstellungen der 
Mu'tazila von denen spaterer sunnitischer Gruppierungen eher wenig 
unterscheiden, nimmt er den Mu'tazilismus als wesentliche Quelle 
eines zeitgenossischen poliusch-islamischen Systems in Anspruch. 
Amaras Idee, daB die Macht im Islam eine „zivile", vom Menschen 
ausgehende zu sein habe, daB der Islam zwischen Religion und Politik 
„unterscheide", aber nicht „trenne", und daB jede Monopolisierung 
politischer Macht innerhalb clhnischer oder religioser Dynastien vom 
Islam abgelehnt werde, steht auf unubersehbare Weise innerhalb 
zeitgenossischer Zusammenhange. Der Autor positioniert sich damit 
zwischen der islamist ischen und der sakularistischen Losung, die beide 
unter Hinweis auf die Tradition argumentieren, und bietet zugleich 
Alternativen zur politischen Realitat der arabischen Welt mit ihren 
Militardiktaturen, Einparteiensystemen und Erbmonarchien an. Unter 
Bezug vor allem auf c Abd al-Gabbar entwirft "Amara eine repra- 
sentative, konstitutionelle politische Ordnung, wobei er klassischen 
Konzepten wie Beratung [sura), Auswahl (ihtiyar) und Treueeid (bai'a) 
moderne Bedeutungen zuweist und sie in demokratischem Sinne aus- 
deutet. Hauptgegner dabei sind alle Arten von religioser Herrschaft, 
die Amaxa innerhalb des Islam vor allem mit der Schia und ihrem 
Grundsatz der „Bestimmung" [nasi) des Imams in Verbindung bringt. 
Die Neigung des Autors, alles, was er ablehnt, dem „Anderen" anzu- 
lasten - sei dieser Schiit, Tiirke, Westier oder Orientalist - und alles 
Gute und Richtige dem Islam und dem Arabertum zuzuschreiben, 
macht aus dem von 'Amaxa als anti-rassistisch, anti-chauvinistisch 
und „aufgeklart" gezeichneten Islam eine zwiespaltige, apologetische 
und bisweilen selbst nicht ohne chauvinistische Anklange auskom- 
mende Angelegenheit. Der an der Mu'tazila orientierte Gebrauch 
der „Waffen der Gegner" dient hier denn auch deutlich anderen 
Zwecken als im liberalen Diskurs. 

Verglichen mit Amin Nayif Diyab ist 'Amaxas Argumentationsstil 
freilich geradezu friedfertig. Der Dissident der radikal-islamischen 
Hizb at-Tahrir ist der mit Abstand beste Beweis dafur, daB man 
modernen arabischen Fursprechern der Mu'tazila nicht ohne 
nahere Prufung eine Zugehorigkeit zu einem gemeinsamen „neo- 
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mu'tazilitischen" Lager sowie eine an den Feinsinnigkeiten der Schule 
orientierte, rationalistische, anspruchsvolle und weltoffene Theologie 
nachsagen darf. Der selbsterklarte Mu'tazilit Diyab, der sich seit 
Ende der 80er Jahre auf DiskussionsYcraiistaltungen, in Buchern 
und uber das Medium Internet fur die von ihm angefuhrte „jorda- 
nische Mu'tazila" und fiir eine mu'tazilitische Wende innerhalb des 
radikalen, systemverachtenden Islamismus stark macht, hat weder in 
seinen Zielen noch in der Auswahl seiner politischen Gegner mit den 
Vorgaben der Hizb at-Tahrlr gebrochen. Der Sturz der Regime der 
arabisch-islamischen Welt, die Errichtung eines gesamt-islamischen 
Kalifatsstaates, die Zuriickweisung wesdicher EinfluBversuche auf den 
Gebieten des Denkens, der gesellschaftlichen Werte und der politi- 
schen Organisation sowie die Feindsehaft grgeniiber den USA und 
Israel werden von ihm im weitesten Sinne „mu t tazilitisch" begriin- 
det. In dem dabei entstehenden Begriffsnebel sind tauhid und W/, 
gotdiche Einheit und Gerechtigkeit, die Zauberworte auf dem Weg 
zur Verwirklichung dieser Ziele; und zu den am heftigsten bekampf- 
ten modernen Konzepten zahlen Menschenrechte und Demokratie. 
Dennoch liegt auch in dem von Diva!) geforderlen Ivalifatsstaat die 
Macht beim Volk, das den Kalifen bzw. „Fursten der Glaubigen" 
m rcgcliiialjigcn Abstanden durch freie und allgemeine Wahlen 
bestatigt. Seinem anti-westlichen Weltbild gemaB sind bei Diyab die 
Mu'taziliten diejenigen, die in der Zeit des klassischen Islam alle grie- 
chischen Einflusse abgewehrt hatten. Von mu'tazilitischen Versuchen 
der Vermittlung, sei es zwischen wesdichen und arabisch-islamischen 
Denkweisen oder zwischen verschiedenen Gruppierungen innerhalb 
der arabisch-islamischen Kultur selbst, wie moderne arabische Rezi- 
pienten der Schule sie meist ausmachen, ist bei ihm nicht die Rede. 
Statt dessen ist die Mutazila fiir Diyab bevorzugtes Modell fiir Abkap- 
selung, Polarisierung und Bekampfung des Gegners. 

Zuriick auf theoretisches und fast zum ersten Mai im engeren Sinne 
religioses Gebiet fuhrt uns die Beschaftigung mit der literaturwissen- 
schaftlichen Koranexegese. Trotz manch Parallele zu mu'tazilitischen 
Ideen und eines Ankniipfens an den Mu'taziliten az-Zamahsarl kann 
man weder bei dem Begriinder dieser Richtung, Amln al-Hull, noch 
bei seinen Schiilern SukrI 'Ayyad, Muhammad Ahmad Halafallah 
und 'A'isa c Abd ar-Rahman den Versuch ausmachen, sich in der 
Koranauslegung auf systematische Weise von mu'tazilitischen Kon- 
zepten leiten zu lassen. Die Vorbilder dieser in den 30er Jahren 
entstandenen Richtung scheinen eher aus dem Bereich der philolo- 
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gischen sowie historisch-wissenschaftlichen Forschung zu stammen, 
seien sie nun orientalistischer (Stichwort: Noldeke) oder christlicher 
(Stichwort: Bibelforschung) Natur. Auf methodischer Ebene sind 
vor allem der thematische und der rhetorische Zugang zum Koran 
zcnlralc Frningcnsrhallen der Schule al-HulIs. Auf der Ebene des 
theologischen Arguments war ihr ansonsten die maqasid-Theorie des 
malikitischen Juristen as-Satibi willkommener Aufhanger, um ihrem 
Interesse an den hinter den wortlichen Formulierungen des Textes 
liegenden „Absichten" Gottes eine islamische Fundierung zu geben. 
Die Verlagerung der klassischen Idee des Wundercharakters (i'gaz) des 
Koran von einer sprachlichen auf eine psychologische Ebene sowie 
die Konstatierung menschlicher Ziige und historischer Abhangigkeiten 
des Textes stellen semen golllichen Ursprung keineswegs in Frage. 
Sie ermoglichen aber den Vergleich zur mu'tazilitischen Idee der 
Erschaffenheit des Koran, die sich sowohl mit Blick auf die Attri- 
butenlehre als auch - wie es gerade in moderner Zeit oft geschieht 
- mit Blick auf das Thema der Historizitat des Koran lesen laBt. 

Wahrend diese Parallele zur Theorie des halq al-qur'dn bei den 
alteren Vertretern der literaturwissenschafdichen Koranexegese nicht 
ausformuliert wird, ist sie explizites Thema bei Abu Zaid. Der an 
seiner Fakultat als spater Nachfolger al-Hulls aufgebaute, dann jedoch 
von Islamisten ins Exil gedrangte Denker steht in der Tradition der 
eben genannten Autoren, ragt aber zugleich weit iiber sie hinaus, 
da er ab den 70er Jahren, gepragt vom links-islainistisc lien Diskurs 
Hanafis, den Bezug auf die Mu'tazila in die literaturwissenschaftliche 
Auseinandersetzung mit dem Koran hineintrug. Dabei begibt er sich 
weniger auf das Gebiet theologischer Festlegungen als auf die Gebiete 
Sprachwissenschaft, Rhetorik und Exegese. Wahrend Flanafi an der 
Formulierung einer zeitgenossischen Ideologic arbeitet, ist das, was 
Abu Zaid betreibt, Ideologiekritik par excellence. Relativitat, Subjek- 
tivitat und Kontextualitat sind nur einige der vielen Schlusselbegriffe, 
die den Diskurs Abu Zaids durchdringen. Wo er kann, versucht er 
zu zeigen, daB sich der Sinn aller Dinge nur durch einen ProzeB 
der Deutung und der Lektiire erschlieBt und daB dieser ProzeB von 
dem kulturell und historisch vorgepragten Bezugsrahmen seiner Ent- 
stehung abhangt. Bezogen ist diese von den hermeneutischen und 
erkenntnistheoretischen Uberlegungen Gadamers, Schleiermachers, 
Diltheys und Heideggers sowie von den semiotischen und kommu- 
nikationstheoretischen Ansichten de Saussures, Lotmans und Izutsus 
stark beeinfluBte Botschaft bei Abu Zaid vor allem auf den exege- 
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tischen Umgang der Muslime mit dem Koran, das heiBt auf ihre 
unterschiedlichen Arten des Islamverstandnisses. Verstehen, Interpre- 
tieren, Auslegen und Deuten sind fur Abu Zaid Prozesse, die immer 
aufs Engste mit Sprache bzw., allgemeiner, mit Zeichensystemen 
verknupft sind. Und die Frage, welche Formen des theoretischen 
Sprachverstandnisses den verschiedenen historischen wie zeitgenossi- 
schen Zugangsweisen zum Koran zugrunde liegen, zieht sich wie ein 
roter Faden durch sein Werk. Die groBte Leistung der Mu'tazila auf 
diesem Gebiet sieht er in ihrer Betonung der Tatsache, daB Sprache 
ein Ergebnis menschlicher Konvention und nicht gottlicher Festlegung 
ist, sowie in ihrer theoretischen und praktischen Nutzbarmachung 
des Stilmittels der Allegorie {magaz), das sich mit Blick auf den Koran 
nur iiber den Umweg der rational zu erschlieBenden Intention des 
gottlichen Sprechers entschlusseln lasse. Abu Zaids Kritik an der 
rational-formalistischen Art der Mu'taziliten Abd al-Gabbar und 
al-Gahiz, den magaz zu bestimmen, seine positive Beurteilung des 
Versuchs des As'ariten al-Gurganl, den Wundercharakter des Koran 
iiber den Begriff des nazm wissenschaftlich zu begriinden, und seine 
Begeisterung fur die von ihm als „semiotisch" beurteilte Sprachmystik 
Ibn Arabis zeigen jedoch, daB sich Abu Zaid keineswegs sklavisch an 
das halt, was von den klassischen mu'tazilitischen Sprachtheoretikern 
formuliert worden ist. 

Uberhaupt verkennt der Titel des „Neo-Mu c taziliten", mit Blick 
auf Abu Zaid verwendet, daB sich der Autor nur sehr selektiv bei der 
Schule bedient. Seine bekannteste Studie „Der Begriff des Textes", 
in der Abu Zaid den Koran als Ergebnis eines Kommunikations- 
prozesses zwischen golllicheni Sender und menschlichem Empfanger 
beschreibt, wofiir der ta'wil, also die allegorische Exegese, das geeig- 
nete Mittel des Verstehens darstelle, stiitzt sich vornehmlich auf 
die Ausfuhrungen der klassischen as'aritischen Koranwissenschaftler 
az-ZarkasI und as-Suyuti. Dazu kommt Abu Zaids Distanz gegen- 
iiber im engeren Sinne theologischen Theorien, die fur ihn immer 
mit handfesten gesellschaftspolitischen Interessen und mit einer 
ideologischen Verengung des Textsinnes einhergehen. Die einzige 
theologische Lehre der Mu'tazila, die er fur sich nutzbar macht, ist 
ihre Theorie der Erschaffenheit des Koran, die er jedoch - ohne 
das freilich zu verbergen - in eine andere Richtung ausdeutet als die 
Schule. Denn nicht die Funktion des halq al-qur'an auf dem Gebiet 
der Attributenlehre steht fur ihn bei der Ubernahme dieser Theo- 
rie im Vordergrund, sondern ihre Konsequenzen hinsichtlich der 
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historischen und mithin relativen Natur des koranischen Textes. 
Obwohl Abu Zaid die Argumente al-Hulls hier auf eine neue und 
radikalere Ebene hebt, bleibt auch bei ihm der innerhalb bestimm- 
ter historischer Zusammenliaiige handelnde und sich menschlicher 
Codes bedienende Gott die einzige und ausschlieBliche Quelle des 
Koran. Daran andert auch nichts, daB Abu Zaid die Bereitschaft 
durchblicken laBt, den koranischen Korpus im Sinne al-Hayyuns 
einer historischen Kritik zu offnen. Denn abgesehen davon, daB er 
nicht den Fehler begeht, die Idee der Erschaffenheit der Offenbarung 
mit ihrer vom Menschen verantworteten Uberfuhrung in ein Buch 
in Verbindung zu bringen, dient Abu Zaids Interesse hier dem Ziel, 
sich der ursprunglichen Bedeutung des Textes, also der Intention 
seines gottlichen Sprechers soweit als moglich zu nahern. Die Idee, 
daB Gott im Koran an den Menschen spricht und es Aufgabe des 
vernunftbegabten Menschen ist, die in der Offenbarung enthaltene 
Botschaft zu entschlusseln, bringt Abu Zaid an mehreren Stellen 
mit der Mu'tazila in Koalition. Seine Betonung der Relativitat aller 
menschlichen Deutungsversuche, seine Verweigerung gegeniiber 
alien dogmatischen Engfuhrungen in der Exegese, sein Sinn fur die 
subjektiven, asthetischen und mystischen Dimensionen des Koraner- 
lebens und sein Eintreten fur einen Pluralismus der Deutungen samt 
der aus ihnen abgeleiteten Denk- und Handlungsweisen zeigen aber 
auch die Grenzen seiner Identifikation mit der Schule. 

Ein unerwartetes Ergebnis dieser Arbeit ist die Entdeckung zweier 
Autoren, die das klassische mu'tazilitische Denken zur Begriindung 
wertephilosophischer Ansichten franzosischer Pragung einsetzen. 
Dieses Ergebnis uberrascht nicht nur deshalb, weil von der Wer- 
tephilosophie bislang kaum bckannt war, daB sie in der arabischen 
Welt liber solch explizite Anhanger verfiigt, sondern auch, weil der 
Mu'tazilismus hinsichtlich der Werte von anderen Pramissen ausgeht 
und in eine andere Richtung weist als die Uberlegungen der ent- 
sprechenden franzosischen Theoretiker. Denn wahrend die Mu'tazila 
in ihrer Beschaftigung mit Fragen der Werte an der typisch islami- 
schen Problematik des Verhaltnisses von Vernunft und Offenbarung 
orientiert war, geht es in der westlichen Wertephilosophie um die 
Frage des Verhaltnisses zwischen dem Menschen und den von ihm 
(in der deutschen Tradition) erkannten bzw. (in der franzosischen 
Tradition) gesetzten Werten. Gemeinsam ist dem Mu'tazilismus und 
der franzosischen Wertephilosophie zwar ihr Bild des Menschen als 
ein in freier Selbstbestimmung handelndes Subjekt. Auf dem Feld 
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der Werte gleicht der Mu tazilismus. wenn iiberhaupt, aber eher 
dem deutschen Modell eines auBerhalb des Menschen, ja auBerhalb 
Gottes, feststehenden Systems von Werten, das der Mensch durch 
Vernunftgebrauch erkennen kann. Diese Tatsache, die auch Amin an 
einer Stelle indirekt konstatiert, halt Samlh Dugaim nicht davon ab, in 
einer anspruchsvollen philosophischen Studie von Parallelen, ja einer 
weitgehenden Ubereinstimmung zwischen den mu'tazilitischen und 
den entsprechenden franzosischen Vorstellungen auf diesem Gebiet 
zu berichten. Seinen Vorbildern Lavelle, Ruyer, Combes und Polin 
gemaB macht er dabei aus dem mu'tazilitischen Menschenbild eine 
auf Wertschopfung, Kreativitat und Selbstbestimmung ausgerichtete 
Anthropologic, in der der Mensch sein Dasein im existentialistischen 
Sinne durch eine Form der „Teilhabe" am gottlichen Schopfungs- 
akt verwirklicht. Diese Position Dugaims und seine Ausdeutung des 
islamischen Prinzips der gottlichen Verpflichtung (taklifi als ein vom 
Menschen selbstgesetzter Auftrag, die unter anderem am sogenann- 
ten „glaubigen" existentialistisch-wertephilosophischen Denken in 
der Tradition Kierkegaards ausgerichtet sind, verleihen dem hier 
vertretenen Mu'tazila-Bild eine in diesem philosophischen Kontext 
unerwartete theologische Komponente. Weit weniger vorhanden 
ist dieser theologische Anspruch bei al-'Awwa, der trotz kleinerer 
Differenzen mit Dugaim in der Umarmung der franzosischen Wer- 
tephilosophie konform geht. Der Mu'tazilismus ist auch bei ihm 
auf Kreativitat und Wertschopfung des Menschen hin orientiert. In 
seiner Eigenschaft als ein nach Freiheit strebendes Denken sei er aber 
zugleich ein Hauptgegner des „religioscn Dcnkens", das in Europa 
wie in der islamischen Welt die Anerkennung politischer und biir- 
gerlicher Freiheiten und Grundrechte zu verliindeni versucht habe. 
Neben die Vereinnahmung der Mu'lazila fur werlephilosophische 
Anschauungen tritt bei al-'Awwa also die Nutzbarmachung dersel- 
bcn litr Ircihcidioh-liberale Ziele, die anhand von Vergleichen zur 
europaischen Aufklarung, zu franzosischen libre penseurs wie Rousseau, 
Montesquieu, Voltaire und Diderot sowie zur UN-Menschenrechts- 
erklarung von 1948 verdeutlicht werden. 

Nicht einem inhaltlichen, sondern einem thematischen Krilerium 
folgt die Diskussion des modernen arabischen Umgangs mit der 
mihna, vor allem zweier jiingerer Abhandlungen zum Thema. Die 
mihna wird in der islamischen Welt seit Jahrhunderten durch die 
Brille derjenigen betrachtet, die sich als ihre Opfer bzw. als deren 
Nachfahren und Sympathisanten begreifen. Die as'aritischen und han- 
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balitischen Historiker, denen es darum ging, durch ihre Schilderung 
der fraglichen Ereignisse die von ihnen abgelehnte Mu'tazila in ein 
moglichst schlechtes Licht zu riicken, haben nicht nur das arabisch- 
islamische, sondern auch das westliche Bild der Schule nachhaltig 
gepragt. In der Tradition dieser Autoren wurde aus der Tatsache, 
daB der Kalif al-Ma'mun die Theorie der Erschaffenheit des Koran 
zum offiziellen Dogma des 'abbasidischen Staates gemacht hat, lange 
das Urteil abgeleitet, daB es der Schule damals gelungen sei, sich in 
hochste Kreise der Macht einzuschleichen, dort ihre rationalistische 
Ideologic zu verbreiten und sie mit Hilfe der derart beeinfluBten 
Abbasiden alien iibrigen Muslimen vorzuschreiben. Dem aus dieser 
Vorstellung entstandenen Bild der Mu'tazila als einer zu Intoleranz, 
Dogmatismus und MachtmiBbrauch neigenden Schule, wie es sich 
exemplarisch in einer Arbeit von Suhail Qasa zeigt, begegnen ihre 
modernen arabischen Fursprecher meist auf eine von zwei Arten: 
Entweder sie stellen sich wie Amln und Abu Zaid dem Problem und 
kritisieren den Ubereifer der Mu'tazila in eigener Sache, oder sie 
weichen wie Muruwa und 'Amaxa dem Problem aus und beschuldigen 
statt dessen die Gegner der Schule, diese nach dem Ende der mihna 
unterdriickt und aus dem geistigen Leben der Muslime verdrangt zu 
haben. Beiden Strategien liegt die Pramisse zugrunde, daB sich die 
Mu'tazila durch die mihna schuldig gemacht habe, was die angestrebte 
Identifikation moderner Muslime mit der Schule erschwere. Arabische 
Auseinandersetzungen mit dem Thema beruhen zudem meist auf 
der Vorstellung, daB es in der mihna, wie von den Abbasiden und 
den muslimischen Historikern behauptet, um Glaubensfragen und 
theologische Inhalte ging. 

Diese Sichtweise, von der westlichen Forschung seit Mitte des 20. 
Jhs. zunehmend ad acta gelegt, gerat seit Ende der 80er Jahre auch 
in der arabischen Welt in die Kritik. Hier wie dort wird dabei die 
auf Glaubensangelegenheiten abhebende Erklarung der Ereignisse 
durch eine machtpolitische ersetzt. Wahrend im Westen zunachst 
die These eines Zusammenhangs zwischen al-Ma'muns 'Alidenpolitik 
und seinem BeschluB zur mihna diskutiert wurde, setzt sich hier seit 
den 70er Jahren eine von Lapidus sowie Crone und Hinds vorge- 
schlagene Erklarung durch, der zufolge ein Kampf um die religiose 
Autoritat im Staate zwischen dem Kalifat und der hanbalitisch- 
traditionalistischen Opposition der ahl as-sunna wa-l-hadit AnlaB fur 
die gewaltsame Durchsetzung des Dogmas der Erschaffenheit des 
Koran war. Von dieser Sicht der Dinge wohl beeinfluBt, widerspricht 
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GacTan in einer detailreichen Studie dem in der arabisch-islamischen 
Welt vorherrschenden Verstandnis der mihna, wobei er sich darauf 
konzentriert, anhand der MaBnahme ein exemplarisches Bild der 
sogenannten Dialekdk des Religiosen und des Politischen im Islam 
zu zeichnen. Diese Dialekdk, bestehend zwischen den Polen der 
auf das Diesseits zielenden Staatsrason bzw. „Logik des mulk" und 
der auf das Jenseits ausgerichteten Logik des amr bi-l-mdruf wa-n- 
nahy 'an al-munkar, habe die vom Staat ausgehende Uberprufung und 
Unterdriickung der konservadven und religios-umtriebigen Opposi- 
tion heraufbeschworen und al-Ma'mun wie seine Nachfolger dazu 
gezwungen, sich zur Niederschlagung eines politischen Gegners der 
Macht des Religiosen zu bedienen. Wahrend Gad'an die Mu'tazila 
von der Schuld an der mihna fast komplett freispricht, ladt er den 
bislang als ihre Opfer geltenden Traditions- und Rechtsgelehrten 
samt ihrer Anhangerschaft die Verantwortung fur die Ereignisse auf. 
Parallelen ergeben sich dabei zum modernen Konflikt zwischen den 
arabisch-islamischen Regimen und ihrer islamistischen Opposition, 
und es ist genau dieser Bereich, auf den die in Gad'ans Studie ent- 
haltene Botschaft zielt: Die Lehre aus der mihna bestehe darin, daB 
die in der politischen Kultur des Islam angelegte Spannung zwischen 
dem Politischen und dem Religiosen sich am ehesten dadurch auflosen 
lasse, daB die Vertreter des Religiosen den politischen Fiihrungsan- 
spruch des Staates anerkennen, sich in ihrer Befolgung des Prinzips 
des amr bi-l-mdruf wa-n-nahy "an al-munkar, also in der Einmischung 
in offentliche Angelegenheiten, zuruckhalten und auf alle Formen 
des gewaltsamen oder mit Gewalt drohenden Widerstands zugun- 
sten realistischer, pragmatischer und konstruktiver Verhaltensweisen 
verzichten. Da er annimmt, daB das religiose Lager wegen seines 
unversohnlichen und fatalistischen Weltbildes zu einem solchen Ver- 
halten dauerhaft nicht in der Lage sei, bleibt Gad'ans Analyse nicht 
frei von Resignation und Pessimismus. 

Aufgegriffen wurden Gad'ans Forschungsergebnisse von al-Gabiri, 
der die neue Sicht der mihna in sein eigenes geistiges Koordinatensy- 
stem einbaut und die den arabisch-islamischen Regimen gegeniiber 
recht zahme Aussage seines Vorgangers in handfeste Kritik ummunzt. 
In Schutz genommen werden dabei nicht nur die Mu'taziliten, son- 
dern alle Vertreter der arabisch-islamischen Intelligenz, zu denen 
al-Gabirl die Gelehrten der unterschiedlichen Schulen des arabisch- 
islamischen Denkens von der Mu'tazila und der Philosophic bis zur 
As'ariya und der Hanbaliya zahlt. Die „Intellektuellen" der arabisch- 
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islamischen Zivilisation, so al-Gabiris Lehre aus der mihna, seien 
historisch und in der Gegenwart Opfer der eigenen Regierungen, 
die bald die eine und bald die andere Seite als „geistige Werkzeuge" 
fur eigene Machtinteressen miBbrauchten. Gefordert sei daher ein 
starkeres BewuBtsein dafiir, daB sich der wahre Intellektuelle durch 
Unabhangigkeit gegeniiber alien Versuchen staatlicher Vereinnah- 
mung auszeichne, wie es das beruhmteste Opfer der mihna, Ahmad 
Ibn Hanbal, vorgemacht habe. Al-Gabiris Ideal des Intellektuellen 
als kritischer und oppositioneller Geist sowie als Individuum mit 
einem gesellschaftspolitischen Anliegen ist am europaischen Bild des 
„engagierten" bzw. „organischen" Intellektuellen orientiert. Nach dem 
Vorbild Le Goffs begriindet al-Gabiri dieses Ideal aus der klassischen 
arabisch-islamischen Kultur heraus, wobei er die in der Theologie 
beheimateten Begriffe kaldm, itizal und irga' im gesellschaftspolitischen 
Sinne als Basis fur den Begriff des mittels Sprache argumentierenden, 
Gewalt meidenden und den „Anderen" anerkennenden Intellektuel- 
len verwendet. Der Kritik des Autors an der zynischen Machtpolitik 
des Staates und seiner Instrumentalisierung des Religiosen steht eine 
Kritik am Opportunismus und an der Kooperationsbereitschaft vieler 
arabischer Intellektueller gegeniiber. Festgemacht wird diese Kritik 
am „Verrat" der Mu'tazila und der Hanballya an ihren eigenen 
Idealen sowie an der Hinnahme der Unterdrtickung ihres jeweiligen 
Gegners durch beide Parteien. Mit Blick auf die Gegenwart zielt diese 
Form der Argumentation auf einen Ausgleich zwischen Modernisten 
und Islamisten sowie auf die Schaffung eines gemeinsamen BewuBt- 
seins als kritische, nicht dem Staat oder dem eigenen Wohlergehen, 
sondern der Gesellschaft verpflichtete soziale Gruppe. Die politische 
Lektiire der mihna, also die Feststellung, daB sich die 'Abbasiden der 
Erschaffenheitslehre nur bedienten, um einem politischen Gegner zu 
schaden, ist bei Gad'an wie bei al-Gabiri, die es beide vermeiden, 
sich positiv auf diesen Begriff zu beziehen, mit einer zumindest im 
Ansatz sakularistischen Botschaft verbunden. 

Die im Zuge dieser Arbeit vorgestellten Mu'tazila-Bilder und die 
mit dem Mu'tazilismus in Verbindung gebrachten Denkweisen sind 
alles andere als einheillich. Obwohl sich gewisse Topoi wiederholen 
und man die Schule aus moderner arabischer Sicht anstatt als ahl al- 
'adl wa-t-tauhld als ahl al-aql wa-l-hurriya bezeichnen konnte, verbindet 
jedes hier beriicksichtigte geistige Lager, jajeder behandelte Autor, 
mit seinem Bezug auf die Mu'tazila eigene Ziele und Interessen. 
Diese haben, wie die moderne arabische Wertschatzung der Schule 
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iiberhaupt, nicht selten mit westlichen Vorbildern und Anregern zu 
tun. In seinem Bezug auf eine Hauptstromung der arabisch-islami- 
schen Geistesgeschichte ist der moderne arabische Diskurs iiber die 
Mu'tazila aber dennoch ein einheimisches Phanomen. Er reiht sich 
ein in die umfangreiche moderne arabische Debatte iiber das Erbe 
mit ihrer Symbolik, ihren indirekten Argumentationsweisen und ihrer 
Behandlung der Themen Identitat, Authentizitat und Moderne. In 
dieser Debatte ist die Mu'tazila ein Symbol und ein potentieller 
Ankniipfungspunkt fur alle, die im Namen des Eigenen und der Ver- 
nunft nach Losungen fur zeitgenossische arabisch-islamische Probleme 
suchen. Den verschiedenen Hintergriinden und Zielsetzungen der 
Rezipienten, Fursprecher und selbsterklarten Apologeten der Schule 
entsprechend gerat der Mu'tazilismus dabei jedesmal in ein anderes 
Licht. Wie diese Arbeit zeigen sollte, ist es nicht das mu'tazilitische 
Denken, das die geistige Ausrichtung der Autoren bestimmt, sondern 
ihre geistige Ausrichtung, die fur ihr Bild der Mu'tazila und ihre 
Form des Umgangs mit dieser verantwortlich ist. Im Liberalismus, im 
Materialismus, in den verschiedenen Auspragungen des islamistischen 
Denkens, in der literaturwissenschaftlichen Koranexegese, in der 
Wertephilosophie und bei den mit Blick auf die mihna argumentie- 
renden Autoren sehen wir eine Kontinuitat zwischen dem, was vor, 
und dem, was nach Aufnahme der Mu'tazila in die Argumentation 
des jeweiligen Lagers vertreten wurde. Religion und Theologie sind 
dabei nur ein Interesse. Denn auch mit Blick auf zeitgenossische 
politische, soziale und philosophische Fragestellungen laBt sich mit 
Hilfe der Mu'tazila vieles aussagen und belegen. 
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